أ.د.جوزيبى سكاتولين 
لقا قفي 


من أجل ثورة روحية متجددة 


ظِ 


الهيئة المصرية العامة للكتاب 


الهيئة المصرية العامة للكتاب 


يتناول ههذا الكيلاتب موضوعين على درجة كبيرة من 
الأهمية. الموضوع الآول: المتوارالدييىن. فبيرز بعض 
البشرية في عصرنا هذا. غصر العولمة. ويدعو القارئ الى أن 
يدخل في عمق قضية الحوار الديني. ويتناول الموضوع الثاني: 
عالم التنصوف أو الحياة الدينية الرودية التي تمثل البعد الاسمى 
والأعمق في كل دين من الأديان العالمية. 


د محمود عرب 


لقد اوجد مؤلف هذا الكتاب رابظا قويا. بين موضوع الحوار الديني 
وبين ما يحفل به التصوؤف من فيوضات. بوسعها ان تخلق دياة رودية 

بين الأديان العالمية. فقد اصبحنا في حاجة ماسة اليها في عصرنا هذا. 
وفي المجمل فان الكتاب دعوة صريحة ومفتوحة للجميع كن يعودوا الى 
1 0 017 الثارس الشْتْهل بالبحن. ويبعثوا عن 
الذاء 1ك ٠١‏ ناك ا. ف التي باضكاتها أن تفي الإنسانية من قيزر 
كتثيرة. وتمنعها من .السقوط في وديان سحيقة مظلمة. 
2-6 عمار على كدديرن 


مؤلف الكتاب فى سطور: النستاذ الدكتور الأب جوزيبيني سكاتولين. ولد 

عام ؟ ١94‏ في إيطاليا وحصل على الماجستير فى اللاهوت من جامعة ميلانو 

0 مضل على إن لانن الع الكرري 1ت اسن جامعة القاهرة 9978م 

تم حصل على الدكتوراه فى التصوف الرس لدمى ١9/7‏ م عن رسالة حول التجربة 
الصوفية عند الشاعر المصري عمر بن الفارض. وله أكثر من خمسة ونستين بحنًا. 

ومن ابرز كتبه: التجربة الصوفية فى الرسلام. الدسلام والعولمة. الله والانسان فى 
الإسلام. الإسلام والحوار الديني (باللغة الايطالية). ديوان ابن الفارض. التجليات الروحية 
ال 11 للك كاد اميه عه حك العللكا الدركوشى, قرادات فى التصوف الدسلامن 
5 لدت الس النام | (جاللعة العرنية)' 
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من أجل ثورة روحية متجددة. 


سكاتوتين. جوزيبى. 

تأملات فى التصوف والحوار الديئى من أجل 
ثورة روحية متجددة/جوزيبى سكاتولين؛ تصدير: 
محمود هزب؛ تحديم: عمار على حسن. ‏ الشاهرة: 
الهيئة الخصرية العامة تلكتاب. 5017. 

ا 

تدمك 1 585 148 لالاة ‏ 34 
١‏ التصوف الإسلامى. 
أ عزب, محمود. (مصدر) 
ب حسن,؛ عمار على. (مقدم) 
رقم الإيداع بدار الكتب 5١11/4416‏ 
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نأملات فى التصوف والحوار الدينى 


(عراء 


لكل باحث دؤوب عن الحق 
حتى يتجلي له الحق 
ففيه تتجلى ذاته 


ما كنت لتبحث عني 
إن م تكن قد وجدتني 
وم تكن قد وجدتني 
إن م أكن أنا قد وجدتّك 


بلايز يسكال [هع25< 219156 


تأملات فى التصوف والحوار الدينىي 
تصاير. 


يسرني أن أقدم للقراء الكرام هذا الكتاب الذي يتناول موضوعين على درجة 
كبيرة من الأهمية في عصرناء وهما: البُعد الروحي في الأديان أو التصوف». 
وبُعد الحوار بين الأديان أو الحوار الديني. 

فلا شك أن العالم المُعَولّم الذي نعيش فيه في أمسٌ الحاجة إلى إحياء أو 
تجديد البعد الروحي ضد المادية المسيطرة عليه من ناحية» ومن ناحية أخرى 
فهناك العديد من النزعات والصدمات الأليمة التي تمزق المجتمع البشري في 
كل أنحاء العالم. ولا شك أن للأديان دورًا مهمًا وأساسيًّا في علاج تلك 
الإشكاليات البشرية بتقديم المبادئ الثابتة لبناء مجتمع بشري جديد. ومما لا 
شك فيه أن الدعوة إلى الحوار بين أهل الأديان تحتل مكانة أساسية بين هذه 
المبادئ لحل تلك الإشكاليات البشرية الجسيمة. 

والطيفة أن الأديان كلما حدما ديم فيا كيخا وتعديفاة وضع رويك 
الداخلية الحقيقية لدى أهل الفكر والعقل» تدعو إلى الحوار الذي يتلاقى فيه 
البشر جميعًا بوصفهم خلقا لله تعالى. إلا أن الواقع التاريخي كثيرًا ما خالف 
تلك المبادئ العالية وشهد الكثير من العنف والصدامات الوحشية بين أصحاب 
كل دين وملة. ومن هنا تكون الدعوة إلى الحوار ضرورية للمؤمنين جميعاء 
كل بكتابه وقيمه وأخلاقه. وسوف نترك للأب الدكتور سكاتولين إبراز هذا 
الجانب من طرف إيمانه المسيحي العميق؛ أما من جانبنا فسوف نطرح 
مواضع من القرآن الكريم ومن الدين الإسلامي تدعو إلى الهدف ذاته وتؤكد 
على الحوار والتفاهم والتقارب لإعلاء كرامة الإنسان كما أرادها له خالقه 
سبحانه. 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


الحوار في القرأن الكريم 

إننا من منطلق قراني خالص نسلم بسنة الله تعالى في خلقه» وهي التنوع 
والاختلاف الذي أقره آخر أديان السماء»؛ وجاء به الرسول محمد صلى الله 
عليه وسلم كما ورد في قوله تعالى: دِيئًا قِيَمَا مِلَةَ إِبْرَاهِيمَ حَنِيقَا4 [سورة 
الأنعام» الآية: .]15١‏ وهِوَلَوْ شَاء رَيّكَ لَجَعَلَ النّاسَ أُمَّةَ وَاحِدَة ولا يَرَانُونَ 
مُخْتَلِفِينَ * إِلَّا مَنْ رَحِمَ رَيْكَ وَلِذَلِكَ خَلَقَهُمْ4 [سورة هودء الآيات »]١١5-114‏ 
وؤوَلؤ شَاء رَبّكَ لَآمَن مَنْ فِي الأزض كُلَّهُمْ جَمِيعًا أقأنت تُكْرهُ الّاسَ حَتَى 
يَكُونُوا مُؤْمِنِينَ4 [سورة يونسء الآية: 14]. وهناك مبدأ نبذ العنف والإكراه في 
الدين في قوله تعالى: ظلا إِكْرَاةَ في الدّينٍ قَدْ تَبَيّنَ الرُثْدُ مِنَ الْعّيَّ» [سورة 
البقرة» الآية: 5ه 1 وهِوَقُلٍ الْحَقَْ مِنْ رَبَكُمْ فُمَنْ شاءً َلْيُؤْمِنْ وَمَنْ شاءً 
فَلْيَكْفْزُ» [سورة الكهفء الآية: 3؟]. 

ولكي يتعايش المختلفون المتنوعون؛ شرع الله التلاقي والتعارفء والحوار 
وسيلة التعارف في قوله: إيَا أيّهَا النّاسُ إِنّا خَلَفْناكُمْ مِنْ ذَكَرٍ وَأنْتّى وَجَعَلْنَاكُمْ 
مُعُويًا وقَبَائِلَ لتعَاَقُوا إِنّ أَكْرَمَكُمْ عِنْدَ اللّهِ أْقَاكُمْ إِنّ الله عَلِيمَ خَبِيرٌ)4 [سورة 
الحجرات؛ الآية: .]١7‏ وهناك آية تدل على قبول المؤمنين لكل ما أنزل الله 
على جميع الأنبياء في قوله: (قُونُوا آمنًا باللّهِ وَمَا أَنْزِلَ ْنَا وَما أنزِلَ إلَى 
إَِْاهِيمَ وَاسْمَاعِيلَ وَاسْحَاقَ وَيَعْقُوبَ وَالْأْسْبَاطٍوَمَا أُوتِيَ مُوسَى وَعِيسَى وَمَا 
ا ري لط أو كو فو ردقه 5 ذو رد 4.٠‏ 5ه م عورم د زلاة 
أوتيَ النِيُونَ مِنْ رَبّهمْ لا تُقرَقُ بَيْنَ أَحَدٍ مِنْهُمْ وَنَحْنُ لَهُ مُسْلِمُونَ4 [سورة البقرة» 
الآية: 5؟١].‏ 

والحوار وارد في القرآن الكريم؛ الذي يُقَدّم درسا وعبرةٌ في "حوار" يسمع فيه 
الخالق لمخلوقه» ويسأله والمخلوق يجيب» وأي مخلوقء إنه إبليس الذي غوى؛» 
ورفض الانصياع لأمر الله والسجود لآدم؛ كما يرد في الآيات: 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

هوَاذْ قَالَ رَبّْكَ لِلْمَلَائِكَة إِنّي خَالِقَ بَشَرَا مِنْ صَلْصّالٍ مِنْ حَمَإ مَمدْنُون * فَإِذًا 
سَؤٌيْتُهُ وَنَقَخحْتُ فيه مِنْ مِن رُوحِي فَفَعُوا لَهُ سَاجِدِينَ * فَسَجَد الْمَلائِكَةُ كُلّهمُمْ 
أَجْمَعُون * إِلّا إنِلِيسَ أَنَى أَنْ يَكُونَ مَعَ المنّاجدِينَ* قَالٌ يا إبْلِيسُ مَا لَكَ أل 
تكون مع الماجدين* قال لم أن سج يشر خلقه مِنْ مَلْصَالٍ مِنْ حمَا 
مَمنْتُونِ * قال فَاخْرُجٌ مِنْهَا فَإِنَكَ رَجِيمٌ ؟ وَإنَّ عَلَيْكَ اللّعْنَةَ إلى يَوْمِ الدّينِ* قَالَ 
رَبٌ فأَنظِزني إلى يَوْمِ يُبْعَقُونَ * قَالَ فَإِنّكَ مِن الْمُنَظَرِينَ* إلى يَوْمِ الْوَكْتِ 
الْمَعْلُوم * قال رَبٌ بمّا أَغْوَيْتَتِي يتن لَهُمْ في الأزض ولأغْريئهن أْجْمَعِينَ * إلا 
عِبَادَكَ مِنْهُمُ الممخلصين* قَالَ هذا صِراط عَلَيَ مُمنْتقِيمٌ * إِنّْ عِبَادِي لَيْسَ لَكَ 
عَلَيْهِمْ سُلْطَانٌ إلا مَنِ اتَبَعَكَ مِنَ الْغَاوِينَ4 [سورة الحجرء الآيات: 78- 47]. 

اخترنا هذا المشهد كاملا من القرآن الكريم؛ ودون خوض في التفسير» لأننا 
ثراه يعرضص بوضوح صورة كاملة يسائل فيها الخالق الكبير مخلوقه العاصي» 
ويرد إبليس» ويكلمه الخالق ويحتج إبليس» وتكرر عبارة "قال" ويعطي الخالق 
القوي مخلوقه المخالف حقه كاملا في الرد» وكان قادرًا على سحقه من أول 
موقف العصيان؛ ولكنه يعلمنا كيف نختلف نحن المخلوقين فيما بيننا وكيف 
نتحاور» فهل إلى هداية من سبيل؟! 


وللحوار في القرآن مستويات وجوانب بين أطراف وأفراد وجماعات» فهناك 
حوار مع الملائكة ومع آدم والأنبياء عامة. بل إن لفظ الحوار يرد صراحة بين 
رجلين صاحبين؛ جعل الله لأحدهما جنتين من أعناب محفوفتين بنخل» 
وبينهما زرع؛ وما هو إلا مثل يضربه الله تعالى للناس لعلهم يتفكرون كما ورد 
في سورة الكهف [الآيات: 55 37"]ء إلى آخر هذا المشهد الحواري بين 
مختلفين يدعو أحدهما الآخر إلى الإيمان والشكر بواهب النعم ويصر صاحبه 
على الجحود. وتكون النتيجة كما نقرأ في آخر المشهد القرآني» فتهلك جنته. 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 


والقرآن الكريم يدعو إلى الحوار سبيلاً للتفاهم والتعارف ويأمر به وثمة 
حوار يُدْعَى إليه أهل الكتاب: طكُلَ'يَا أل الكتاب تَعَالَوَا إِلَى كَلِمَةٍ سَوَاءٍ بَيئنَا 
وََيْكُمْ ألّا تحب إِلّا اللّهِ ولا شرك به شيْئا ولا يَتَخِدْ بَعْصمَُا بَْضًا أَرْبَابًا مِنْ دُونٍ 
الله فَإنْ تَوَلّا فَقُونُوا اشنَهدُوا بأَنَا مُسْلِمُونَ4 [سورة آل عمران الآية: 15]؛ 
ويحدد القرآن شكل الحوار وأسلوبه مع أهل الكتاب أولئك: (ولَا مُجَادِلُوا أَهْل 
الكتاب إِلّا بالَّتِي هي أَحْسَنُ إلا الّذِينَ ظَلَمُوا مِنْهُمْ وَقُونُوا آنا بالّذِي أَنزِلَ إِلَيْنا 
نل إَِيكُمْ ونا ولُُمْ وَاجد وَدحْنْ لَه سُسْلِمُونَ4 [سورة العنكبوت» الآية: 
5]. فإذا كانت الدعوة إلى الله فالقرآن يلزم بمنهج إلهي قويم: «اذغ إِلَى 
متبيلٍ رَبّكَ بِالْحِكْمَة وَالْمَوْعِظَةِ الْحَسَنةِ وَجَادِلْهُمْ التي هي أَحْسَن إِنّ رَبّكَ هُوَ 
أَعْلَمُ بِمَنْ ضّلّ عَنْ سَبيله وَهُوَ أَعْلَمُ بالْمُهْتَدِينَ4 [سورة النحلء الآية: .]١١5‏ 
وهناك حوار آخر مع الكفار والجاحدين؛ هو سبيل كذلك من سبل السلام في 
قوله تعالى: (كُلْ يَا أَيْمَا الْكَافِنُونَ* لا أَعْبّدُ مَا تَعْبّدُونَ” ولا أَنْتُمْ عَابِدُونَ مَا 
أَحْبْدُ * ولا أتا عَابِدٌ مَا عَبَدْتُه © ولا أنْتُم عَابِدُونَ مَا أَعْبْدُ* لَكُمْ دِيئُكُمْ وَلِيَ دِينِ» 
[سورة الكافرون]. ويجتمع ذلك كله تحت قاعدة قرآنية بيّنة يضعها الشارع 
الحكيم للبشرية جميعًا وهي التعارف كما أشرنا سالفًا 

ومبدأ الحوار هذا وسنته هما طريق الأزهر الشريف» الذي يمارسه على 
أسس ثابتة» ويراعي فيه الأولويات» وإن كان كل مستوى لا ينفي الأخر قط 
فهناك الحوار الداخلي أولاً داخل الوطن الواحدء حيث المشاركة المباشرة في 
الحوار بين أهل الوطن المتنوعين في الدين والمذهب والفكر والعقيدة والثقافة 
والرؤى. ثم هناك حوار داخل الدين الواحد في الوطن وفي خارجه وعلى 
مستوى العالم كله؛ بين أهل المذاهب الإسلامية التي يقرها الإسلام ويعترف 
بها المسلمون فيما بينهم. ثم الحوار بين أهل الأديان المتنوعة وبين أهل أديان 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


التوحيد السماوية على وجه الخصوصء على اختلاف المذاهب بينهم؛ ثم يأتي 
الحوار مع أهل بقية الأديان وبقية الحضارات الإنسانية. 
وللحوار مبادئ يعرفها من مارسوه عمليًا وآمنوا به سبيلاً للعيش المشترك؛ 


والبديهي منها: 


الاحترام المتبادل والاعتراف المتبادل بالحقوق والواجبات. 
وجود الحد المناسب من المعرفة بالآخر وفكره وثقافته. 

الاعتراف بنسبية الآراء والأفكار وعدم ادعاء تملك الحقيقة المطلقة 
الكاملة وأن كلا منها اجتهاد في الفهم والإدراك. 

الشفافية في عرض الآراء والأفكار والصدق والرغبة في الوصول إلى 
التوافق حول المشترك من القيم. 

تحديد موضوعات الحوار» وتعريف المصطلحات والمفردات المستخدمة 
الاتفاق من البداية على تفعيل ما يتفق عليه عندما يتم حسمه وعلى 
تحقيقه على أرض الواقع؛ وأن يسهم الجميع في العمل على تأكيده 
وترسيخه لخير الجميع. 

الاتفاق على أن الهدف الأول من وجود الإنسان على الأرض هو 
تعميرهاء وإثراؤها والحفاظ على خيرها وتنميتها. قال تعالى: طهُوَ 
أنْشَأَكُمْ مِن الْأَرْضٍ وَامْتَعْمَرَكُمْ فِيهَا4 [سورة هودء الآية: .]1١‏ ودلا 
تُقْسِدُوا في الأرض بَعْدَ إِصْلاحِهَا» [سورة الأعرافء الآية: 51]. وهذا 
مبدأ قرآني تقره الأديان والحضارات الأخرى. 


تأملات فى التصوف والحوار الدينىي 


حول هذا الكتاب 


فهذا كتاب “تأملات في التصوف والحوار الديني' كتبه العلامة الباحث 
الأستاذ الدكتور جوزيبي سكاتولين الراهب الكاثوليكي المتنخصص في علم 
التصوف المقارن» والذي يعيش في القاهرة ويُدرس فيها منذ ردح من الزمن 
ليس بالقصيرء والذي يجيد العربية الفصحى. فقد تعمق في دراسة التصوف 
الأسلامي حيث كتب فيه العدية من الكتب والمقالات: وحقق ودر وخلل 
وترجم أعمالاً عظيمة يأتي على رأسها شعر سلطان العاشقين عمر بن 
الفارضء وما أدراك ما شعر ابن الفارض وما لغته وما مفرداته وما صيغه 
الصرفية وما عباراته وما صوره وما خصوصياتها التي قد تستعصي على 
الكثيرين من أبناء هذا الزمان من العرب» فما بالك المستعرب من أبناء اللغات 
اللاتينية!. ش 


لقد أفضت به حياته البحثية مع التصوف والتعمق فيه إلى إدخاله في 
الحوارء أو بالأحرى إلى استنباط علامات ودلائل للحوارء تعلم الإنسان حوار 
الأرواح والنفوس المنيرة الوضاءة. فإنه بلا شك من أبرز دارسي ابن الفارض» 
حيث تعمق في معاني شعره الصوفي وخاصة قصيدته التائية الكبرى» وأوضح 
مميزاتها اللغوية وأبعادها الصوفية. 

وفوق كل ذلك فللأب سكاتولين تاريخ طويل وباع أطول في علاقته 
بالحوارء وقد قام ولا يزال يقوم بتدريسه؛ والكتابة عنه وممارسته؛ وإسهامه في 
لقاءات عملية بين أهل الحوار من أهل الأديان والثقافات في عواصم الشرق ' 
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والغرب على السواء. وقد عرفناه عن قرب وخبرناه كفاءة عالية في هذه 
اللقاءات التي قُدر لنا أن نسهم فيها أثناء حياتنا في فرنسا وأوروبا طالبًا 
وأستاذًاء ثم بعد أن عدنا إلى الوطن. 

ويأتي عمله في كتابه هذا إذن نتيجة خبرة علمية وعملية» وهو كما يسميه 
مؤلفه» على محورين أساسيين؛ هما كما يقول: حوار ديني أو بين ديني يعني 
بين المؤمنين من مختلف الأديان» وحوار روحي ذو بُعد صوفي يشتمل عليه 
الكثير من الأديان. وقد عاش الأب سكاتولين المحور الأول» كما قلنا وكما 
يقول هوء ومارسه عمليًا ودرّسه في مصر وفي بلاد العالم. أما المحور 
الآخرء وهو يمس الحياة الروحية الصوفية» فقد كان موضوع رسالته للدكتوراه» 
وصار مادة علمية درّسها لسنوات طويلة في المعهد البابوي للدراسات العربية 
والإسلامية (51541) بروما. 


وهو يتناول في الجزء الأول من عمله هذاء البُعد الأول» موضوع 'الحوار 
الديني" أو 'الحوار بين أهل الأديان" كما نفضل أن نسميه في الأزهر الشريف» 
فيبرز بعض العلامات والملامح الأساسية لمضمونه وأبعاده في حياتنا البشرية 
في عصرنا هذاء عصر العولمة والقرية العالمية» ويدعو القارئ إلى أن يدخل 
في عمق قضية الحوار الديني وأهمية الحياة الروحية فيه. 

ويتناول في الجزءٍ الثاني "عالم التتصوف” أو الحياة الدينية الروحية 
(509/5]1) التي تمثل البُعد الأسمى والأعمق في كل دين من الأديان العالمية. 

ويؤكد المؤلف على حقيقة» يتفق فيها مع رؤيتنا في مركز الحوار بالأزهر 
الشريفء ومفادها أن العقيدة ليست موضوع حوارء وهو يقول: 'فالكل يتبت أنه 
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يجب على كل طرف أن يدخل في الحوار الديني بإيمانه الخاص بغير تنكرء 
إلا أنه في نفس الوقت يجب أن يتفتح كل طرف من أطراف الحوار من داخل 
إيمانه على التعرفء بل التفاهم والتبادل مع الآخر المختلفء فهذا الاختلاف 
يمثل بلا شك غنَّى للحوار الديني لا تقصيرا فيه”. 

ومن هنا يجب أن أترك للقارئ فرصة الدخول مباشرة إلى عالم الحوار عند 
الأب سكاتولين» وأن يحاوره وهو يقرؤه؛ وأن يفيد منه وأن يتواصل معه أثناء 
القراءة ثم بعدها فبالحوار المتكافئ والبناء وحدهء نستطيع أن نتعارف كما أمرنا 
الله تعالى في القرآن الكريم. والحوار صار لغة العصر لا محيد عن التعامل 
بهاء لإعلاء القيم العليا المشتركة بعد الاتفاق عليها لتحقيق كرامة بني أدم. 
هذا وبالله التوفيق» وطرة كفيك المولي ” 


د. محمود عزب 
الأستاذ بالأزهر الشريف- وبجامعات فرنسا 
مستشار الإمام الأكبر (شيخ الأزهر الشريف) لشئون الحوار 
القاهرة في ١١‏ ربيع الآخر 454 ١ه/الموافق 5١‏ فبراير ١١٠٠م‏ 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 


ل فلات ا اي 


على سبيل التقديم 


حاجة العالم إلى النصوف 

لم يكن العالم في مسيس الحاجة إلى التصوفء؛ بشتى صوره ودروبه التي 
عرفتها الأديان جميعاء أكثر من أيامنا تلك» حيث بلغ الظمأ الروحي أشده؛ 
ووصل التردي الأخلاقي مداه وانطمر الوجدان تحت الاتكاء المفرط على 
البرهان المبني على العقل والنقل والتجربة» وزاد تشيؤ الإنسان إلى درجة غير 
مسبوقة» مع توحش الرأسمالية» وانتشار ثقافة السوق؛ واحتدام الصراع حول 
المنافع والمكاسب المادية والنفوذ والجاه والمناصب» وتحول التدين إلى مجرد 
طقوس وأفعال مادية بحتة تؤدّى بطريقة آلية لا ورع فيها ولا خشوع ولا تبصر 
أو تدبرء وانجذب من كان عليهم أن يرعوا الأخلاق الحميدة والفضائل إلى 
السلطان؛ وراحوا يتخففون من الأحمال العقدية والدعوية والتربوية؛ وتحول 
أغلبهم من دعاة للدين إلى فتنة في الدين» علاوة على هذا أخفقت كل جولات 
الكوان سواء على خلفية الدين أو الثقافة أو الحضارة» لأن الجميع يكتفي 
بالنظر تحت أقدامه. 

لقد انجرت الأديان مرات كثيرة إلى حلبة الصراعات السياسية منذ زمن 
بعيدء لكن هذا الانجرار تعمق في العقود الأخيرة بعد أن كان كثيرون قد ظنوا 
أن الفصل بين الدين والسلطة بات أمزا لا يحتاج إلى جدل لكل من يروم 
المدنية والتحديث» ويغار على عقيدته من أن تُستعمل أداة في تصفية 


ل ا ل وي تبي 
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خصومات دنيوية وصراعات رخيصة على كراسي الحكم والتحكم. فدراسات 
عدة انتهت إلى القول بأن الدين بات عنصا أساسيًا في الصراع الدولي لا 
سيما بعد أن غربت شمس النظم الماركسية؛ وهناك نظم سياسية لا تزال 
متمسكة بتحويل الدين إلى أيديولوجيا وجعل رجاله لهم سلطان على من 
عداهم؛ ومؤسسات دينية راحت تمارس ضغوطا على القرار السياسي حتى في 
أنصع الديمقراطيات», ويعض الساسة يستخدم إشارات وتعبيرات دينية 
كمساحيق تجميل تخفي قبحه: وتخدع من ينصتون إليه ويرونه. ومن جراء كل 
تلك العوامل الاقتصادية والسياسية والأيديولوجية صارت الإنسانية على حافة 
فقد هويتها الإنسانية لتصير آلة طيّعة للمصالح الكبرى. 

على الجانب الآخر هناك من ظن أن بوسعه أن يحبس الدين بين جدران 
المساجد والكنائس والمعابدء ويرتب معيشة الدنيا على قيم وأفكار وتصورات 
ومعان مغايرة» أنتجتها الحكمة الإنسانية الخالصة» وفرضها التطور المادي 
الناجم عن التفاعل الخلاق بين البشر والطبيعة عبر التاريخ الطويل. ولم ينعم 
أضتكاب هذا الاتجاه بما للدين من دور لا غنى عنه في بناء المجتمع. 

فبين هذين النقيضين يسري التصوف كالنسيم العليل الذي يزيح أمامه غبار 
التكالب على مغانم الدنياء أو النور الذي ينبثق فيبدد الظلام الحالك الذي يجثم 
على النفوس والأبدان. ولكن» أي تصوف: هل هو الدروشة التي تجعل 
أصحابها يهيمون على وجوههم فوق الدروب والشوارع ؟ أم الطرق الصوفية 
التي كثيزا ما تخلط الدين بالفلكلور والبذل بالنفع؟ أم هو الانقطاع عن الناس 
في صوامع أو زوايا بذهن منصرف إلى التأمل في الملكوت الأعلى؛ ولسان 
يلهج بالتسابيح ؟ ظ 


سجس يت ل بح ل ا ا ا ا ل 


١: 
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في الحقيقة فإن ما نقصده هنا باستدعاء التصوف لإنقاذ البشرية مما ألت 
إليه» ليس سوى استدعاء للإيمان العميق الرائق الذي يروي ظمأ الروح؛ وينير 
ظلمات النفس» ويطلق طاقة الخير لدى الإنسان؛ فيلمسها من حوله في أفعاله 
وأقواله. وهنا يبدو التصوف مرادفًا للإيمان الخالصء الذي يذهب إلى اللباب 
ولا يقف عند القشورء وينفذ إلى الجوهر متخففًا من المظاهر الجوفاء» ويميل 

إلى صحبة من تذوقوا حقيقته من أمثال القديسين والأولياء تاركًا الأدعياء. 
ومثل هذا التصوف يقوم على أركان محددة» نستقيها مما تركه لنا كبار 

المتصوفة والروحانيين من أحوال ومقامات وأذواق ومواجيد» ونذكر منها ما 

يلي: 

-١‏ إن الله قريب من كل واحد مناء بل هو أقرب إلينا من حبل الوريدء وهو 
قوة متسامية وكونية في آن واحدء يمكن لنا أن نشعر بها وندرك جلالها 
وجمالهاء إن جاهدنا الشهوات؛ وانتصرنا على نقائصنا. والله يحبنا لأننا 
خلقه» ويجب علينا أن نحبه لأنه واجدناء ورحمته وغفرانه وسعا كل شيء 
وكل واحد مناء ولا يجوز لنا أن نصادر على مشيئته بفرض دينه على 
خلقه أو إعطاء أنفسنا حق محاسبتهم في الدنياء وتقرير مصائرهم في 
الآخرة. 

7- إن الكون أوسع بكثير مما نتصورء وعلى الإنسان أن يتواضع على قدر 
استطاعته» فهو لن يخرق الأرض ولن يبلغ الجبال طولاء ولذا عليه أن 
يؤمن بأنه في حاجة دائمة إلى رعاية الله وتعاون البشر. 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 
"- إن الأخوة الإنسانية أصلء ويجب ألا يتصارع البشر أو يتنازعوا على زينة 
الحياة الدنياء بل تربط بينهم المحبة والتراحم والتكافل والتسامح؛ وهي القيم 
النبيلة والعميقة التي تسعى الأديان إلى ترسيخهاء وتنشغل برعايتها دومًا. 
4- يعزف التصوف على وتر إنساني مشترك؛ بل متوحدء وهو المشاعر, 
التي تتوزع بين الحب والكره؛ الخير والشر ويتشابه الناس ويتطابقون ف 
هذاء ويتواشجون في رباط متين:: فعاطفة الحب مثلا لا تختلف عند الرجل 
الأبيض عن الأسود, وعند الأصفر عن الأحمر. ويشهد تراث الإنسانية 
على أن ما كان بين قيس وليلى لا يختلف أبذًا عما كان بين روميو 
وجولييت. وانجذاب الإنسان إلى حب الله. الذي هو جوهر التصوفء يعد 
طاقة أوسع وأعمق وأسمى من عاطفة بين رجل وامرأةء لكنها مثلهاء وهي 
تتطابق من حال إنسان إلى إنسانء وتتوحد عند القديسين والأولياء وغيرهم 
من المنشغلين بالوصول إلى الحقيقة السرمدية؛ بعد أن ينبو عن 
الاختلافات الفقهية واللاهوتية المشبعة بالتفاصيل والإجراءات والطقوس» 
التي فرقت بين أديان سماوية أصلها واحدء ومنبعها وحيد. 
ا 5- إن الإنسان في حاجة ماسة إلى الكثير من أركان التصوفء فالزهد ثروة؛ 
إذ يجغل الزاهد مترفعا عن الدنايا ويقيم ظهره ويقويه في وجه كل من 
يسعى إلى استعباده بالمال أو المنصب والجاه؛ والمحبة واجبة حيال الله 
والبشر والأشياء؛ ليس حب التملك الغارق في أنانية مفرطة؛ بل الحب 
المفضي إلى الإيثار والمفعم بالغبطة والامتنان والسعادة. والحدس نعمة 
يمنحها الله إلى عباده على قدر محبته لهم إذ بها يتجاوزون حدود 
المحسوس وينعمون بالإلهام الذي يدركون به على نحو أفضل ما يجري» 
ويمتلكون القدرة على تلمس التباشير وحيازة النبوءة. 
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وبوسع التصوف أيضنا أن يساهم بصيغة عميقة وخلاقة في إنهاء الفشل 

المتكرر للحوار الدائر بين الأديان» أو بمعنى أدق بين أتباع الأديان: 

والذي طالما اصطدم بتمترس كل طرف خلف معتقداته» ومحاولة إثبات أن 

الآخرين على باطلء أو الدخول إلى دائرة الحوار بهدف إقناع الآخر بتغيير 
معتقده أو إثارة الشكوك والظنون في رأسه وقلبه حول هذا المعتقد أو 
انتهاز هذه الدوائر الحوارية فرصة للدفاع عن الدين؛ ورد "الشبهات 

والأباطيل" عنه» في ظل النظر إلى الآخرين على أنهم حاقدون متربصون. 

فالتصوف يمتلك القدرة على الخروج من هذه الدائرة المفرغة» ودفع الأمور 

قدماء لأن جوهره وبنيته وأفكاره وتاريخه يحمل سمات تساعد على هذاء 

ومنها: 

أ- يمتلك التصوف ميرائًا لغويًا عميفًا وجزلاًء ينبو غالبًا عن التفاصيل؛ 
ويرتفع فوق السياق الاجتماعي الذي أنتج فيه؛ متجاورًا الزمان 
والمكان» بما يجعله قابلا للقراءة والتذوق والتفاعل معه من المختلفين 
في التقافات والأديان. كما يبدو التصوف أكثر رحابة أمام الدراسات 
الحديثة في فروع مختلفة من الإنسانيات» سواء بالنسبة للجوانب 
المجردة والنظرية؛ أو من خلال الممارسات والتطبيقات. فشراء 
التصوف على مستوى الشكل والمضمونء والمحسوس والحدسيء أو 
البرهان والعرفان» يفتح الباب على مصراعيه أمام الدارسين؛ في اللغة 
والأدب والفنون والفلسفة والاجتماع والأنثروبولوجيا وعلم النفس 
والسياسة والتاريخ وغيرها. وهذه مسألة ماثلة للأذهان وواضحة للعيان 
نضع أيدينا عليها إن طالعنا 'ببليوجرافيا" التتصوف والصوفية 
والمتصوفةء في لغات عدة. 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

ب- يقوم التصوف على تجربة روحية خالصة:؛ لا تقف عند الاختلافات 
التي تفرضها شرائع الأديان» بل تتجاوزها إلى البحث عن الحقيقة» 
دون أن يعني ذلك التنصل من فروض وأحكام تلك الشرائع؛ لكنها لا 
تنظر إليها بوصفها نهاية المطاف من الدين والتدين بل هي مجرد 
وسائل لاستلهام الينابيع البعيدة للتيمان. 

ج- ينطلق التصوف من الإلهي إلي الإنساني؛ ولا يلزم نفسه بالإغراق في 
التفاصيل والإجراءات التي يحفل بها الفقه واللاهوت والتقاليد 
والتدوينات الظاهرية لسيّر الأنبياء والصحابة والتابعين في الإسلام» 
والحواريين والقديسين في المسيحية:؛ والأحبار والكهنة في اليهودية. 
فمثل هذا هو ما فرق بين أتباع الأديان رغم وحدة أصلها ومنبعهاء 
وفتح بابّا وسيعًا لطغيان البشري على الإلهيء والتقول على الوحي؛ 
ونسب إليه ما ليس منه ولا فيه ولا عنه. ومن ثم لا يملك غير 
التصوف قدرة: على تقريب المختلفين في العقائد والمذاهب. 

د- ينطوي التصوف على العديد من القيم العليا النبيلة التي يحتاج إليها 
الناس في كل زمان ومكانء؛ مثل المحبة والتسامح والرضاء وهي 
تصلح أن تكون أحجارًا قوية لبناء جسر متين بين أتباع الديانات 
والثقافات والحضارات. 

ربما يكون ما سلف هو محاولة للتفاعل الإيجابي مع الأفكار والتصورات 
التي أوردها المستشرق الإيطالي الباحث القدير الدكتور الأب جوزيبي 
سكاتولين في كتابه ثاملات في الحوار الديني والتصوف: من أجل ثورة 
روحية متجددة الذي أسعدني كثيرًا أن يطلب مني أن أقدمه؛ فأتاح لي فرصة 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

طيبة أن أواصل الاطّلاع على إنتاجه العلمي العميق والجاد» وأن أستفيد منه 
قدر استطاعتيء لا سيما هذا الكتاب» الذي انطوى على أبحاث متفرقة تنقلنا 
من العام إلى الخاصء ومن الغرب إلى الشرق» وتحاول أن تغرف من معين 
الروح لتلقيه في عين التوحش والتربصء وكل هذا مكتوب في سلاسة ويسر. 

وهذا كتاب لم _ دفعة واحدة» بل جاء ما انطوى عليه واحتواه تباعًا وعلى 
فترات متباعدة» ليرسم معالم إيجابية مؤلفه» وهو يتفاعل بعقل خلاق ونفس 
فياضة بالمشاعر الإنسانية الخالصة» بذهن صاف رائق» ووفق ناظم أساسي 
يجمع أشتات الكتاب؛ وعمود فقري يمسك بأطرافه على تنوعها وتعددهاء قد 
نراه في جملة واحدة ألا وهي 'حاجة العالم الآن إلى التصوف”؛ أو كما يقول 
'إلى ثورة روحية متجددة". 

وتبرهن مادة الكتاب على شيئين» لا يخطئهما عقل فهيم ولا تهملهما نفس ' 
بصيرة:» الأول هو أننا أمام ا يمتلك أدواته باقتدارء سواء جزالة العبارة 
وسلاستها أو وضوح الفكرة ونصاعتها ناهيك عن إمكانية ظاهرة في تتبع 
مسار للبرهنة يخدم الرؤية ويعزز الحجة 3 القارئ إلى الأمام وفق منهج 
علمي رصين. والثاني هو أن المؤلف يتمتع بإحاطية» يدل عليها عمق مادة 
الكتاب التي نرى فيها ظلالاً لعلم اللغة ومقارنة الأديان والتصوف والفلسفة 
والنقد الأدبي والتحقيق التاريخي» مما ينم بالقطع عن تكوين معرفي قوي, 
واستقامة علمية ظاهرة» ورغبة جادة في امتلاك ناصية الإبداع والإضافة؛ ما 
استطاع كاتبنا إلى ذلك سبيلاء متوسلا في هذا بإجادة العديد من اللغات من 
الكلاسيكية والحديثة. 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 

ومع أن الأب سكاتولين يعلن في كتابه هذا اعتزازه بمسيحيته فإنه يبدي 
تقديرًا واحترامًا ظاهرًا لكل الأديان عامة» وللإسلام بصفة خاصة:ء ديئًا وحضارةٌ 
ورافذا من روافد المعرفة الإنسانية» وهو هنا يقدم نموذجًا للاستشراق العلمي؛ 
الذي. نأى بنفسه عن أن يكون خادمًا لأي مشروع سياسي أو حضاري متحيز» 
إنما سعى بموضوعية ونزاهة إلى خدمة العلم» بعقل منفتح» وصدر متسع» 
وبحث دائب عن الحقيقة» وسعي حثيث وراء الحكمة الخالصة. 

وهكذاء فالأب سكاتولين ينضم إلى قافلة الباحثين المؤمنين بأن المعرفة 
والعلم مداميك بعضها فوق بعضء بنتها الأمم التي تعاقبت على السيادة عبر 
التاريخ» وقدمتها إلي غيرهاء لتتراكم فوقهاء أو تنطلق منها إلى أعلى وإلى 
الأمام. وهو هنا يضيف رافدًا جديدًا لهذه المدرسة العادلة؛ من خلال 2 درب. 
الصوفية من الفلسفات الإشراقية القديمة إلى الرهبنة المسيحية ثم الزهد 
الإسلامي» وغير ذلك من التيارات الروحية التي تمثل قلب كل دين» مهما 
اختلفت أشكاله وتعبيراته عن غيره من الأديان. 

لقد أوجد الأب سكاتولين في كتابه رابطا قويّاء لا نبذل جهدًا لنصل إليه: 
بين موضوع "الحوار الديني" وبين ما يحفل به التصوف من فيوضاتء؛ بوسعها 
أن تخلق حياة روحية بين الأديان العالمية» حسب تعبيره؛ قد أصبحنا في 
حاجة ماسة إليها في عصر العولمة. ولم يكتف هنا بتقديم التصور النظري؛ 
بل قدم دليلا تطبيقيًا وعمليًا على أطروحته تلك من خلال المضاهاة والتواشج 
بين اثنين يمثلان قمة العطاء الروحي في المسيحية والإسلام؛ وهما المفكر 
المسيحي البارز أوريجانوس (ت”70 أو 154م) الذي راكم المحبة على 
العشق؛ والشاعر الصوفي المصري البارز عمر بن الفارض (ت575١م)‏ 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 

الذي اشتهر ب'سلطان العاشقين". فرغم اختلاف التجربتين» منهلاً ومنشأ 
ومسارًا وسياقاء فإن كليهما رام "الحب الإلهي” وعاشا تجربة روحية عميقة: 
وقدما نموذجا صلبًا لبناء طريق إنساني واحد؛ أو على الأقل طريق جديد 
مختلف عن ذلك المفعم بصراعات ضارية» لم تقف عند حد التلاسن أو نقار 
الديكة» بل لعبت الدور الأكبر فيها سنابك الخيل وجنازير الدبايات. 

إن هذا الكتاب صرخة مدوية في وجه كل من يريد أن يرسم الحدود بين 
الشرق والغرب بالدم؛ متكئا على تاريخ حافل بالغزوات والفتوحات والحروب 
والاستغلال والإزهاب» أو من يؤمن بالمقولة التي راجت بأن "الشرق شرق 
والغرب غرب ولن يلتقيا أبدَا". 


ضرورة الحوار بين الأديان 

فعلى النقيض من متل هذه المقولات العنصرية الجامدة» يسعى هذا الكتاب 
إلى فتح طريق وسيع وتعبيده أمام الحوار بين الأديان» ويبرهن على أن الحوار 
"البين-ديني" هو الترياق الشافي من التيارات المادية المغالية التي تشيعها 
'العولمة التسويقية": وكذلك من النزعات القبّلية التي أصابت التصورات الدينية 
وغير الدينية» بما رمى بالبشرية إلى حال مزرء تكاد فيه أن تفقد إنسانيتها 
وهويتها. 

وقد أعطى الكاتب قضية الحوار اهتمامًا باررا وقلّبها على كافة درويها 
ووجوهها "الأنطولوجية" و"الأنثروبولوجية" و'اللاهوتية" بعد أن عاد إلى الجذور 
البعيدة لمفهوم "الحوار" ذاته في الثقافة الإنسانية» منطلقًا من أن الإنسان 'كائن 
حواري بطبعه". يتحاور مع ذاته ومع غيره من البشر ثم يعلو ليتحاور مع 
تت تت 7 آذ 7ج 
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نأملاتب فى التصوف والحوار الديتى 


أساس الوجود نفسه؛ أي مع المطلق أو الذات الإلهية» وهذا هو غاية الحوار 

ويقدم الأب سكاتولين الرؤية المسيحية للحوار والتي تقوم على أن الكائن 
البشري مدعو أن يشارك في الحياة الإلهية» ثم يعرج على رؤية الأديان 
الأخرى والفلسفات الحياتية للخلاص البشري (الإسلام- الطاوية- البوذية- 
الهندوسية)» ويقر بأن الله منح خلقه الكثير من هباته أو صفاته الإلهية؛ 

وهذا التأسيس النظري والفلسفي والصوفي واللاهوتي ينتهي بالأب سكاتولين 
إلى القول بأن "الجماعات الدينية شأنها شأن الجماعات البشرية الأخرى لا 
يمكن أن تعيش بمعزل عما حولهاء منغلقة في عالمها الديني الخاص". وهذا 
يفتح في نظره بايا وسيعًا نحو الإيمان بوحدة 'المصير الإنساني"” إذ إن 
الأديان نفسهاء لا تمنع من التواصل ليس فقط بين أتباعها لكن أيضًا بين 
مقولاتها هي ذاتها. فمع التنازع الذي صار ويصير بسبب الأديان وغيرهاء فإن 
الواقع البشري الملموس يثبت أن تاريخنا هو 'تاريخ التلاقي الواقعي بين 
مختلف الشعوب والحضارات"» ومن هنا فالحوار قائم» عنوة أو طواعية» ويجب 
على الأديان التي 'تلمس قلب الإنسان في مستواه الأعمق" أن تبتعد بالحوار 
عن مساحات العنف والإكراه إلى رحابة السلام والمحبة. 

ثم تسمو قضية الحوار عند الأب سكاتولين ليرى أن التاريخ الإنساني» أو 
مغامرة البشر المستمرة» هي عبارة عن حوار بين الله والبشرء ليرى أن 
المنجزات التي يقدمها الناس في الحياة الدنيا لا يجب أن تقتصر على الأشياء 
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بحن 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
المادية الظاهرة والملموسة» بل يجب أن تتجاوز هذا إلى المطلقات حتى يمكن 
فهم التاريخ في المقام الأول على أنه تاريخ مسيرةٍ الإنسان نحو كماله الذاتي» 
ومن هنا تصبح مسيرتنا الحياتية برمتها هي 'تاريخ كوني للخلاص" ولا 
يُنَقٍِص منه أن تاريخنا الديني لم يكن إيجابيًا في الكثير من الأحيان» ولم يكن 
تلقيًا صافيًا ورائقًا لأبجديات الحوار مع الله. 


وللحوار الديني طرقه في نظر الأب سكاتولين» وكذلك أشكاله ومستوياته 
المتدرجة من حوار على مستوى الحياة» ثم على مستوى الأعمال» فالفكر 
الديني؛ وبعدها الخبرة الدينية. وهذا التدرج هو جزء من برهان ناصع يبين أن 
الحوار بين الأديان يمس قلب كل دين على حدة. 

ولا يكتفي الكاتب بهذا التجريد النظريء بل ينحو إلى تقديم بعض 
الاقتراحات من أجل حوار جاد بين المسيحية والإسلام» في مجالات ثلاثة: 
العقل ومجاله البحث العلميء والفكر الديني اللاهوتيء والخبرة الروحية 
الصوفية (5101550/زمم)» التي تنقل الإنسان من البرهان والمنطق إلى خبرة 
وجودية مختلفة يتصل خلالها الإنسان بالسر الإلهي الأقدسء؛ وهو الله. 

والمجال الثالث هذا يمهد لانتقال الباحث إلى دراسة ثانية في ثنايا هذا 
الكتاب سمّاها ب"الروحانيات في حوار أو حوار بين الروحانيات"» يعرض فيها 
التساؤلات التي تطرحها الأديان على الإنسان المعاصرء الذي يعاني من 
تحديات العولمة» حيث قيم السوقء والانحيازات الثقافية المفرطة:» والتردي 
الأخلاقي والديني» واستيقاظ النعرات والنزعات القبلية الجديدة» من عرقية 


وثقافية ودينية. 


تف 


تأملات قى التصوف والحوار الدينى 

ولمواجهة هذه التحديات يضع الأب سكاتولين أربعة متطلبات أساسية» 
يجب على كل دين أن يلبيهاء وهي: العودة إلى الرسالة الأصلية؛ ومواجهة 
الحداثة المعاصرة» والحوار مع الأديان الأخرى, والالتزام الصارم بالعدالة في 
عالم يميل إلى التظالم والتفاوت. ومن جديد يعود الكاتب إلى رحاب التصوف». 
ليجد فيها "الحل"» ويدعو إلى حوار مثمر بين كل التقاليد الروحية الصوفية من 
مختلف الأديان» لا سيما التصوف الإسلامي والمسيحي» من دون قيد ولا 
شرطء حتى ترسو "القرية العالمية" على شاطئ الأخوة والمحبة والسلام. 

في المجمل فإن الكتاب دعوة صريحة ومفتوحة للجميع كي يعودوا إلى 
جادة الصواب متخففين من عبء التاريخ المثقل بالإحن؛ ويبحثوا عن التعاون 
والتعايش والتراحمء التي بإمكانها أن تقي الإنسانية من شرور كثيرة» وتمنعها 
من السقوط في وديان سحيقة مظلمة. 


د. عمار علي حسن 
روائي وباحث في علم الاجتماع السياسي 
متخصص في شئون الحركات الدينية 


بوذ 


- 


تأملات فى النصوف والحوار الديتى 


يضم هذا الكتاب مجموعة من المقالات التي كتبتها 
في أوقات متباعدة ومناسبات متفرقة. إلا أنني عندما 
بدأت في مراجعتهاء رأيتُ أنها عادت تنتظم في إطار 
عام مشترك يدور حول محورّيْن أساسيين؛ وهما: الحوار 
الديني أو بالأحرى الحوار بين الأديان المسمى بالحوار 
البينحديني (عناعه0121 دناهنعناعجع)م1) من ناحية» 
والحياة الروحية أو البعد الروحي الصوفي (عغاكلادج) 
المتضمّن في كل الأديان العالمية من ناحية أخرى. 

أما فيما يتعلق بالمحور الأولء أي الحوار الديني أو 
البين-ديني» فقد قمت مرات كثيرة بتدريسه وعلاجه في 
العديد من اللقاءات ومختلف المناسبات. فقد أتيح لي أن 
أشترك مرات عدة في لقاءات حوارية بين ممثلي الأديان 
المختلفة» مما زادني قناعة بأهمية هذا الموضوع في 
عصرنا الحاضرء عصر العولمة (هه00ة2ذاهاهاع). . 

أما فيما يتعلق بالمحور الثاني» وهو التصوفء أي 
الحياة الروحية أو البعد الروحي الصوفي (عنادبره) 
المتضمّن في كل دين من الأديان العالمية» فقد كان 
موضوع رسالتي للدكتوراهء كما صار مادة تدريسي 
سنواتٍ طوالاً في المعهد البابوي للدراسات العربية 
والإسلامية (51541) بروما حيث أشغل منصب أستاذ 
في التصوف الإسلامي» وكذلك في معاهد أخرى 


- 


عديده. 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 


وانطلاقًا من هذه الملاحظة بدأت أجمع المقالات التي كتبتها حول هذْيْن 
الموضوعين ووجدت فيها مادة ثرية ومتكاملة من أفكار وتأملات تتناسق 
وتتضافر بعضها ببعض بشكل منتظم. لذلك فكرت في جمع كل هذه المادة 
الفكرية في كتاب وإحد لكي يستطيع القارئ أن يطّلع من خلاله على رؤيتي 
الشاملة حول هذَيْن الموضوعين المهمين» وهما الحوار الديني والحياة الروحية 
الصوفية (ع5]1نزدم)؛ أي الحياة الروحية المشتركة بين الأديان العالمية في 
إطار حوار ديني وتبادل روحي. إذن» ما أقدمه هناء هو قراءتي للتصوف في 
أفق الحوار الديني أو عرض الحوار الديني على أساس الخبرة الروحية أو 
التصوف كأرضية مشتركة بين الأديان. 

إنها 'تأملات", كما أقول في عنوان الكتاب. ومعنى هذا أنها نتيجة سنين 
من الدراسات والتفكر والتدبر والتجارب في مجال الحوار والتصوف والعلاقة 
بينهماء وليست مجرد دراسات أكاديمية معمولة بين الكتب. إن لهذه "التأملات" 
مصادر عديدة ومختلفة جدّاء منها كتابية ومنها حياتية» لا يمكن ذكرها كلهاء 
لذلك سأكتفي بذكر بعضًا من أهمها. 

وبالتالي» ينقسم هذا الكتاب إلى جزءَيْن: 
الجزء الأول: يتطرق إلى موضوع الحوار الديني مع إبراز بعض من الملامح 

الأساسية لمضمونه وأبعاده في واقع حياتنا البشرية في عصرنا هذاء وهو 

عصر العولمة والقرية العالمية. فمن خلال قراءة هذا الجزء يستطيع القارئ 

الكريم أن يدخل في لبٌّ قضية الحوار الديني وأهمية الحياة الروحية فيه؛ إذ 


إنها تمثل» في رأيي؛ بعدًا جوهريًا لحوار ديني مثمر. 
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بأملات كى التصوف والحوار الدينى 

الجزء الشاني: ينقل القارئ إلى عالم التصوف أو الحياة الدينية الروحية 

(16اكلامة)» التي تمثل؛ في رأيي» البعد الأسمى والأعمق في كل دين من 

الأديان العالمية التي تجد في هذا البعد الروحي أواصر واسعة. عميقة بينها. 

فهذه مادة واسعة لا يمكن إيجازها في بعض السطور. 

على كل حالء رأيت أنه من المفيد» قبل الولوج في لب موضوع التصوف. 
أن أتطرق أولاً إلى قضية مهمة جدًا في قراءة النصوص الصوفية» وهي قضية 
فهم هذه النصوص حسب مضمونها الحقيقي»: لا حسب أفكار أو تصورات 
غريبة أو أجنبية عنهاء ناتجة عن تصرّف تعسُفي بهاء فيه الكثير من 
السطحية من طرف بعض النقاد الذين يُسقطون عليها ما يطيب لهم أن 
يُسقطوا. إنها قضية هرمنيوطيقا النتصوص الصوفية التي شغلت ولا تزال. تشغل 
الفلاسفة والمفكرين على مستوى العالم أجمع. وهناء أقترح تبصُري الخاصٌ في 
هذا الموضوع على أساس عملي الواقعي الذي أجريته في دراستي للأشعار 
الصوفية للشاعر الصوفي العظيم عمر بن الفارض (ت5757ه/ 7765 ١م)ء‏ 
محاولاً فهمها حسب معناها الأصيل الذي أراده الشاعر فيها. 

ولتوضيح رؤيتي في أبعاد الحياة الروحية أو التصوف (عناةبرم)» أقدم 
أيضًا نموذجًا ملموممًا لتلك الحياة الروحية مأخودًا من كلتا الديانتين» المسيحية 
والإسلام. أما عن الديانة المسيحية فاخترت المفكر المسيحي البارز 
أوريجانوس (0186065) (ت557 أو 154م) الذي يُعتبر مؤسس الفكر 
الروحي الصوفي (110ك/زم:) في المسيحية. وأما عن الديانة الإسلامية فاخترت 
الشاعر الصوفي المصري الشهير عمر بن الفارض الذي يُعتبر من أبرز 
أعلام الخبرة الصوفية في الإسلام. وسيكتشف القارئ أن نقطة التقارب بين 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

خبرتيْن مختلفتين كتلك التي لأوريجانوس وهذه التي لابن الفارض تقع في 
أنهما اختارا طريق الحب الإلهي باعتباره الطريق المفضّل لبلوغ غايتيهما 
القصوىء ألا وهي اللقاء مع الله. لذلك أقدم خبرتهما الروحية كنموذج للتشابه 
بل وللتواصل بين الروحانيات المختلفة مهما تباعدت مكانًا وزماثًا. 

ففي النهاية سيبدو جليًا أن الخبرة الروحية الحقيقية تمثّل أرضية واسعة 
للتقارب بل التفاهم والتعاون بين أصحاب الأديان المختلفة. وهذا. عمل أعتبره 
كي غاية الأهمية في عصرنا هذا لبناء إنسانية جديدة («اكتمقصبط برعم 3) 
ومتجددة» قادرة على التصدّي لأخطار عصرنا الجسيمة الناتجة من عملية 
عولمية تسويقية (ه1081128040اع8 أ 1زةنم) صرفة تهيمن على أفاقنا الحضارية 
من ناحية» ومن عودة روح القبليات (36115525) المتعصبة المتطرفة من 
ناحية أخرى؛ كما سأوضح أكثر من مرة في حديثنا هذا. 

وهناك ملحوظة هامّة يجب الإشارة إليهاء وهي أن الدخول في الحوار 
الديني لا يعني وضع الرؤية الإيمانية الخاصة بكل طرف منه بين قوسَيْن؛ 
وكأن هناك عالمًا حياديًا بين تلك الأديان المختلفة لا علاقة لها به. فهذا 
موقف أصبح الآن مرفوضنًا أكثر فأكثر عند المشتركين في اللقاءات الحوارية 
الدينية. عكس ذلكء كما سأَبيّن أكثر من مرة» فعلى كل طرف أن يدخل في 
الحوار الديني بإيمانه الخاصء وبغير تنكّر. إلا أنه يجب في نفس الوقت أن 
ينفتح كل طرف الحوار من داخل إيمانه على التعرف؛ بل التفاهم والتواصل 
مع الآخر المختلف. فهذا الاختلاف يمثل بلا شك عَنْى ثمينًا لا تقصيرًا في 
الحوار الديني. 


م1 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

ونتيجة لذلك» سيجد القارئ أنني في أبحاتي هذه سأعبّر عن إيماني 
المسيحي كما تَعلْمتُهِ داخل جماعتي المسيحية وأعيشه في حياتي الواقعية بغير 
تحفظ. إلا أنني في نفس الوقت سأحاول باذلاً أقصى جهدي بأمانة وجدية أن 
أتقارب من الأديان الأخرى؛ وخاصة من الدين الإسلامي؛ بكل احترام 
وموضوعية؛ بل بكل تقدير ومحبة حتى درجة الإعجاب لما أجد فيه من 
ثروات روحية عميقة» تستحق أن تكون في متناول جميع الناس» مسلمين كانوا 
أم غير مسلمينء إذ إنها تمثل جزءً لا يتجزأ من التراث الروحي الإنساني. 

إنه لموقف جديد في العلاقات البين-دينية عامة, وتلك التي بين الديانتين» 
المسيحية والإسلامية بصفة خاصة. فهنا يجب أن يعترف الكل بكل صراحة 
وشجاعة بأنه غالبًا ما ساد في الماضي على علاقاتنا المتبادلة الكثيرُء بل 
أقول الكثيز جدّاء من المواجهات والصدامات العنيفة» بل ومن الحروب المدمّرة 
بكل وحشيتها. مما يجعلنا نتساءل بأسف شديد: هل هذا كان مقهوم الدين عند 
أجدادنا؟ كيف نبرّر ضميرنا بل قل ضمير التاريخ؛ من تلك التراكمات 
الضخمة من العنف والبغضء والقتل والدمار التي جرت على أيدينا باسم 
الدين؟ فليس هناك طرف بريء في هذا الشأن وإنكار التاريخ ليس بمفيدء إِذْ 
إنه لا يغيره بلا شك. إن هذه الحقيقة التاريخية المرة تجعلنا نفكر بأسى شديد 
في قول قاله فيلسوف روماني عاش في القرن الأول قبل الميلاد» وهو طيطس 
لو كريسيوس كاروس (كنتة0 5باناءوعناآ 5ب0ذ1) (ت٠5‏ ق.م تقريبًا) معلّمًا على 
عمل وحشي ارتكبه الملك اليوناني أجاممنون (22601201ق88) عندما قدم 
ابنته ايفيجينيا (1586012) ذيبحة للألهة لضمان سلامة سفر الأسطول اليوناني 


صصجووت 


نحو طروادة (1:035) في حربها الشهيرة. فقد أدان لوكريسيوس مثل ذلك الدين 
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تأملات في التصوف والحوار الدينى 

الذي أباح بمثل هذا العمل البشع(). وكان هذا إنذارًا قويًا لخطر جسيم يواجهه 
كل دين» وهو استعمال الدين لغير غايته من أمثال أغراض سياسية أو 
مصالح اقتصادية .. الخ. 

لذلك؛ فإني أرى أنه لا بد هناك من ثورة عميقة تبدأ في داخل كل إنسان» 
خاصة من كل مَن يدعي بأنه مؤمن متديّن؛ ثورة سمَّيتُها في عنوان كتابي هذا 
ب"'ثورة روحية متجددة"”» (ممتغسامنع” قن امد لتاعم كماع مه)ء ثورة تحرّر 
إنسانيتنا المعاصرة من تلك التبعية التاريخية الثقيلة من الصدامات والحروب» 
والقتل والدمارء والوحشية والبغضاء»: حتى تدخل في عصر جديد»ء يعيش فيه 
الناس في عالم أكثر أخوةٌ وعدالة ومجبة. إلا أن هذا الحلم العزيز المنال لا 
يمكن أن يتحقق إلا من خلال ثورة روحية جادة تنفذ إلى صميم قلب كل إنسان 
فتغيّره من أساسه؛ مستأصلة منه كل جذور الشر وغارسة فيه كل بذور الخير. 
هكذا سينفتح كل إنسان على أخيه الإنسان الآخر المختلف ويحتضنه بكل 
العواطف الإنسانية الحقيقية. 

وكيجائي أن يجد القراء الكرام من شتى الانتماءات الدينية أيّا كانت في 
عملي هذا الذي أقدمه لهم كلهم عبر كل فوارقهم. غذاءً روحيًا وافرَا ومادةٌ فكرية 
واسعة مفيدة للتعمق في حقيقة دينهم الخاص مع الانفتاح الواسع الرحب 
الراسخ على الأبعاد الروحية المتواجدة في سائر الأديان الأخرى. هكذا سيكون 
في وسع الجميع أن يشارك في بناء مجتمع إنساني جديد» أو قل "إنسائية 


)١(‏ النص الأصلي يقول: 

,[اأنك طعنة ما لدع! للنامء ممتوتاءر برلد0...] " تدتماو عع متك اأنتالمم وأولاء تناه 1" 

دده ,101 “٠.‏ ,آ ,ركع :9/71 ا لا 
ع أقحافنت عا 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

جديدة" (1م5أمفصاناط الاعل)ء تتتكون: الاسام الصلب لحياة أخوي ية مشتركة بين 
البشر. 

أما بالنسبة للمراجع؛ فبما أن هذه المقالات كتبت أصلاً باللغة الإيطالية؛ 
سيجد القارئ الكريم أن المراجع تأتي في الهوامش غالبًا باللغات الأوروبية؛ ولا 
سيما باللغة الإيطالية. فنذكر هنا فقط المراجع التي امْتُحْدِمَت فعلاً في 
النتصوصء وليست كل المراجع الهامة والمفيدة في شتى الموضوعات المذكورة 
في النص. إلا أني رأيت من المفيد أن أقدم للقراء العرب أيضًا بعضًا من 
المراجع العربية المهمة والمفيدة لفهم هذه المقالات» فيتمكن القارئ العربي 
أيضًا من أن يشارك في هذه التأملات. لذلك أقدم هنا أيضًا تبثا موجزا لبعض 
المراجع العربية المهمة التي تعالج نفس القضايا التي تناولتها في بحثي هذا 
لكي يسهل له أن يتوسع ويتعمق فيها. 

وأخيرًا أقذم جزيل شكري لكل من ساعدني في إتمام هذا العمل الشاق 
المهم. خاصة الدكتور أحمد حسن» والأستاذين أحمد فتحي وعمرو زكرياء 
متمنَيًا لهم كل خير من مصدر كل خيرء وهو الله. 


دق 


في الحوار الديني 


تأملات فى التصوف والحوار الدينيى 
مقدمة ‏ | 
الحوار الدبني والأبعاد. الروحية 
في عصر العولمة 

إن الحقبة الزمنية التي دخلناها منذ زمن قريب أصبحت. تُعرّف ب"عصر 
الغوّمة"؛ وهي تتميز بملامح خاصة من أهمها العملية التسويقية العالمية 
الواسعة المتزايدة التي تهدف آخر أمرها إلى توحيد البشرية جمعاء في كتلة 
ثقافية موحدة» تسمَّى ب" لثقافة التسويقية" (ععدطانه عدنغءع!:ددم). ويبدو أن هذه 
الثقافة التسويقية تسعى إلى إلغاء كافة الخصوصيات الثقافية والاجتماعية 
الأخرى التي ظلت قرونًا طويلة عَصّب الحياة لشعوب العالم عبر تاريخهم 
الطويل؛ المليء بكنوز من الحكمة والمعرفة. 9 

ومع الاعتراف ببعض الجوانب الإيجابية فيهاء إلا أن: لهذه العملية العولمية 
جوانب أخرى جد خطيرة؛ قد تُهدد بقاء. الحياة البشريةذاتّها على وجه الكوكب 
الأرد ضي. فهذه الثقافة التسويقية تؤدي بالضرورة إلى.تكتل. ثقافي أدعدطاده) 
(255162110 عالمي خطيرء تذوب فيه كل الخصوصيات:الثقافية التي 
كانت تمثل على الدوام غنّى روحيًا عظيمًا للبشرية جمعاء. زد على ذلك أن 
هذه العملية التسويقية تسعى إلى تشظّي بل تذري الكائن البشري ال'ما بعد 
الحداثي" (م:0946-:ودم)؛ مع انهيار شبه كامل لقيمه الأخلاقية والروحية 
الأساسية. وفوق ذلك يبدو أن هذه العملية التسويقية تشكل بالضبط المُقدّمة 
المطلوبة والضرورية من أجل عملية أخرى خطيرة؛ هي عملية 'رَؤْيَتَة' 
(060122]100:) متصاعدة شاملة كاملة للكائن البشري» مما يؤدي بالضرورة 
إلى فقده شبه الكامل لهويته الإنسانية. وبهذه الطريقة يصير الإنسان بصورة 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


متزايدة مجرد أآلة روبوتية للإنتاج والاستهلاك في إطار نظام زويوتي عالمي 
مُتقن على أقصى درجة من الإتقان. والقدرة. .' 

هذه بعض الإشكاليات الخطيرة التي تواجه الإنسان المعاصرء وهي تمثل 
مجموعة من التحديات .المرعبة التي تخيّم منذ وقت قريب على أفق قريتنا 
العالمية. وفي إطار هذه الإشكاليات؛ فكل دين في عالمنا هذاء وخاصة كل 
التيارات الروحية أو الصوفية فيه» مدعرٌ بل مطالبٌ بأن يتصدى لها بكل 
إمكانياته» إذا أردنا إبقاء الجنس البشري بهويته الخاصة وأصالته الفريدة على 
قيد الوجود. فقد أصبحنا منذ وقت طويل على قناعة تامة بأنه فقط بإحياء تلك 
القيم الروحية المتضمّنة في التراث الروحي الإنساني الأصيلء والمتأصلة في 
حياة البشرية منذ فجر تاريخهاء نكرر فقط بإحياء تلك القيم الروحية سيكون 
بإمكان الإنسان المعاصر أن يُنقذ إنسانيته من سقوطها في هوة العدمية أو 
اللامعنى. لهذا الغرض يجب أن يُسترجّع بكل الوسائل البعد الروحي الصوفي 
(0ندلره) المترسخ في حقيقة الإنسانية الأصيلة؛ فهو حقًا منبعها الأؤل 
ومعناها العميق. 

راذا الغرض أقدم في الجزء الأول من بحثي هذا بعض التأملات حول 
هَدّهُ القضية على شكل مقالتين: 
المَقالة الأولى: تعالج قضية جذور الحوار الديني أو البين- ديني في صميم 
“نيهر الأنسان على ما هو؛ أي إنسائا. فسأبخث عن تلك الجذور على 
0 فستوياتها المختلفة من أنطولوجية» وأنثروبولوجية ولاهوتية (1[هءأع10معطا). 
٠“‏ وسنرى أن الإنسان في جوهره هو الكائن الحواري بامتيازء إذ إن البعد 

الحواري متأصل في كياته وتركيبه. والواقع أن الإنسان إذا فقد هذا البعد 


” 


نأملات فى التصوق والحوار الدينى 


الحواري فَقَدَ معه هويته الإنسانية. وبعد ذلك سنشير إلى بعض الطرق 
المألوفة لإجراء حوار مثمر مفيد بيننا نحن البشر. 
المقالة الثانية: فهي تعالج قضية العولمة وتحدياتها الجسيمة في عصرنا 
الحالي. فتشير هذه المقالة إلى ضرورة الحوار الديني لكي يَسترد كل دين 
قيمه الروحية في مواجهة هذه الثقافة التسويقية الخطيرة. وكذلك ثبرز هذه 
المقالة المحاور الأساسية المشتركة بين الأديان العالمية التي يجب على 
أساسها أن يُجرى حوار ديني حقيقي جاد. وهذه المحاور هي: البحث عن 
الهوية الإنسانية الذاتية» وعن التعايش في البيئة الكونية التي تتموضع فيها 
الإنسانية» وأخيرًا عن البعد المتسامي (20562062]21]) نحو المطلق الذي 
يمثل المنبع الأول والغرض الأخير لهوية الإنسان كإنسان وآخر معنى 
لوجوده ولكل موجود . 
فعلى الأديان العالمية أن تقدم للإنسان المعاصر بديلاً مقنعًا فعّالاً لتحديات 
عالم العولمة» عالم التسويقية العالمية والتكنوقراطية المهيمنة على الكل. 
فعليها إذن مسئولية كبرى جسيمة في خلق 'إنسانية أو أنسنة جديدة" ( 67م 
للك تمق تطناط) أو قل "أنسنة عالمية" (مكتمدصسط أواماع) متجددة: أساسها 
تلك القيم الأصيلة المتضمّنة في سائر الأديان العالمية منذ فجر تاريخ البشر. 
فهذه الأنسنة الجديدة تكون هي بالفعل الرد الحقيقي لتحديات الثقافة التسويقية 
العالمية المسيطرة على عالمنا الحالي. 
والرجاء أن يدخل القارئ من خلال قراءة هذه التأملات الموجزة بعمق في 
إشكاليات إنساتيتنا المعاصرة وأن يشعر في أعماقه أنه أيضًا مدعو بقوة لكي 
يلتزم بها فيشارك بصورة إيجابية في حوار ديني فعال لخير الناس أجمعين. 


يدن 
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الحقالة الأولى 


في جذور وأبعاد الحوار بين الأديان 


مقدمة 
-١‏ في أسس الحوار الديني 
:١-١‏ الأسس الأنطولوجية للحوار 
:7-١‏ الأسس الأنثروبولوجية للحوار 
:-١‏ الأسس اللاهوتية للحوار 
أ- الكائن البشري كائنًا متساميًا نحو السر المطلق 
ب الرؤية المسيحية: الكائن البشري كانئًا للمشاركة في الحياة الإلهية 
ج رؤية الخلاص البشري في بعض الأديان الأخرى 
ج :١‏ الدين الإسلامي 
ج ": الطاوية («موذزهة1) 
ج ": الهندوسية («روندهمة11) 
ج :: البوذية (دمرونطل0ب8) 


"- أبعاد الحوار بين الأديان 
1-7: مكانة الحوار في التاريخ البشري 
"-5؟: حوار مع الله عبر التاريخ البشري 
أ- التاريخ كحوار بين الله والبشر 
ب المسألة عن "المعيار الديني النهاني والمطلق" 


"- طرق الحوار بين الأديان 
-1: الحوار بين الأديان عبر التاريخ 
-7: أشكال أو مستويات الحوار الديني 
٠-5؟:‏ بعض الاقتراحات من أجل حوار مع الدين الإسلامي 
أ- البحث العلمي أو مجال العقل 
ب- الفكر الديني اللاهوتي 
ج الخبرة الر وحية الصوفية (موواءنادبرم) 


و 


خاتمه 


لح 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


في جذور وأبعاد الحوار بين الأديان 
مقدمة 

إن مصطلح 'حوار" (وناعه131ك) أصبح شائع الترددٍ والتداول في عالمنا 
المعاصرء عالج العولّمة» عالج يغلُب عليه طابع التسويقية الاستهلاكية: فقد 
ابْتُذِلَتْ هذه الكلمةٌ في أحإيين كثيرة على نطاق واسع في ثقافتنا العالمية 
المعاصرة. فأصبح مصطلح 'حوار” ضربًا من الموضة (5108©) أو.قل من 
اللافتات أو الكليشيهات (6اءناه) الضرورية في كل مناسبة حتى الأغرب منها 
لجذب انتباه الناس كشيء حديث (00650)؛ أي جسب الذوق العصري.. 
وكذلك كثر استعماله في اللقاءات على كل المستويات الثقافية والدينية» ولكن 
غالبًا ما يحدث ذلك بسطحية مُدهشة. من ثمء فقد صارت هذه الكلمة مفرّغة 
من أصالتها وجديّتها. وهناك سؤال 'سُقراطي": أي حسب أسلوب الفيلسوف 
اليوناني الشهير سقراط (ت549 ق.م) ضروري ومهمء قد يثير انزعاجًا عند 
الكثير من هؤلاء الناس السطحيين: هل هذا بالحقيقة معنى الحوار؟ 

إذن» فهناك حاجة ماسة إلى إرجاع هذا المصطلح إلى مغناه الأصلي 
الحقيقي العميق. فهذا هو المقصد الأول والرئيسي من هذا البحث. والواقع أننا 
نريد هنا بادئ ذي بدءٍ إرجاع كلمة "حوار" (0نه10ة:0) إلى أصلها أو قل 
جذرها اللغوي لكي نتبين معناها الأساسي. ويعد ذلك» سنبحث عن الأبعاد 
الأنطولوجية والأنثروبولوجية واللاهوتية لكلمة “حوار". شمَّ سنعرض بعضل 
التنصرات الدينية التي كُدّمت إجابةٌ على سؤال أساسي وراسخ في الكائن 
البشري باعتباره الكائن المتسامي نحو المطلق. وبعد ذلك» سنسعى إلى كشف 
أبعاد الحوار بين الأديان عبر التاريخ. وسنرى عند تقصي الأمور أن الحوار 


١ 


تأملات فى التصوف والحولر الدينى 


لم يكن مجهئؤلاً.عند القدماءء إلا أنه.في وقتنا الحاضس اتخذ أبعادًا جديدة 
متقدمة بدون شك. وبعد ذلك» سنبحث عن الأشكال أو الطرق_المقترحة في 
أيامنا هذه لإجراء حوارٍ إيجابيّ بين الناس على شتى مستويات حياتهم؛ وبين 
المسيحيين والمسلمين بصفة خاصة. وأخيرا» سنختم بحثنا هذا ببعض 
الملاحظات المّهمة في هذا المجال. 

ورجاؤنا أن تكون رحلتنا التاريخية هذه في. الكشف عن المعاني 1 
المتعددة للحوار الديني مفيدةٌ لإعادة. هذا المضطلح إلى مفهومه الصحيح 


والأمثل. هكذاء فنأمل أن يأتي هذا البحث مساعدة وتشجيعًا لمن له حسن 
النية في ولوج هذا المجال المهم بل الضروري جدًا ا الأخوي والسلمي 
بين البشر في قريتنا العالمية!". . 

5 في أسس الحؤوار الديني 


: الأسس الأنطولوجية للحوار‎ :1-١ 
قبل أن نشرع في البحث عن مفهوم الحوار وأبعاده علينا أولاً أن نرجع» ولو‎ 
يجازء إلى الأصل اللغوي لكلمة هك إن الكلمة العربية حوار”" ترجمة‎ 
بدورة هاء‎ ٠ للكلمة (»دع01310) المستعملة في شتى اللغات الغربية. فهذه الكلمة»‎ 
مشتقة من الكلمة اليونانية (و8:0-1600) التي لها دلالات عديدة. فالمعنى‎ 
الأول والحرفي للكلمة اليونانية مشتقٍ من تركيبها من كلمتين» هما (ودة)‎ 
بمعنى 'بين ' و(وهزقة) بمعنى "كلمة". فمعناها "كلمة بين طرفين أو واسطة‎ 


))( كمدخل عام إلى موضوع الحوار» انظر: 
قعع لاا ,بمزواء؟! زه وأفءممء نظ 71 هذ ,”قوم زوناغ] 02 عباوملوتط' عمقط5 .ل عتوظ 
3445-3483 ,4 .أه0ن ,1987 بمملهم لالهلا بنع21 رمهالتسعدكة ,زلء) علوزناع 


: 


تأهلات فى التصوهف والحوار الديني 


بينهما" ل 4 6 ). هكذا اتخذت هذه الكلمة معنى عامًا للتعبير 
عن 'الكلام" الذي يدور بين طرفين أو أكثر. أما الكلمة العربية "حوار" فهي 
مشتقة من الأصل (ح و ر) الذي يعني "الرجوع إلى الشيء'؛ والفعل "جَاورَه' 
يعني 'ردّ الكلمة وأجاب ل7+4). والجبدير بالذكر أن الكلمة العربية تُمستعمّل 
أساسًا بنفس المعنى الأصلي المعروف للكلمة اليونانية. وقد تم أيضًا استخدام 
المصطلح (6دق01810) للإشارة إلى نوع أدبي معيّن» واسع الانتشار في الآداب 
العالمية. ومن أشهر الأمثلة في هذا المجال تلك 'المحاورات" (وءدوهلةذ2) 
المنسوبة للفيلسوف اليوناني الشهير أفلاطون (747-4717 ق.م). ويُلاحظ أن 
الكلمة اليونانية (412-16805) تتألف مسن مصطلح أصلي هو 'اللوجبوس" 
(16805): وهذه الكلمة في غاية الأهمية في الفكر اليوناني أولأء ثم في الفكر 
الغربي بصفة عامة. والحق أن اللوجوس (1:805) كلمة متعددة المعاني 
(عنسيعدترزوم) لأنها صارت عبر التاريخ محمّلة بدلالات عدة. وسنذكر هنا 
بعضنا منها!"): 


أ- إن الكلمة اليونائية 'لوجوس" (16805) تعندئى في أصلها:'القياس" 
(8ه5ةء5 ,عتناكوءص): أي الأساس أو المعيار (دهقمهان) المحنسوب 
بالعقل الذي يُقاس به الأشياء. ومن ثمء فإنه يشير إلى الأساس الباطني 
لعقلانية الشيء وشفافيته للفكر الإنساني» وقابليته للإدراك الذهني؛ حسب 
المعننى الاشتقاقي للكلمة اللاتينية المقابدة (11865ا16ه1) المشتقة من 


(؟) انظر مادة (ح. لو : : ابن منظور» لسان العرب» تصحيح يح أمين محمد عبد الوهاب- محمد 
الصادق» دار إحياء التراث العربي؛ بيروت» ط ؟ 5949 1 دل ص 78- 1848 
(١‏ في المقهوم الفلسفي واللاهوتي للوجوس» انظر: 
90-150٠‏ .9 .أولا.ع.0 ,ترمتوزاء؟ل له والعمماءتوتظ :11 هذ ,"ومعوه ا" ,كقه 05 .ل عتاء] 
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٠.‏ كلمتين (658ع»1-:دهة)؛ أني “الإدراك الباطني أو القراءة الباطنية" للشيء» 
أي إدراك معناه الباطني. فقد وجد الرعيل الأول من الفلاسفة اليونانيين 
القدامئ أن اللوجوس يشكل البنية التركيبية الأساسية للطبيعة (وذوزام) 
عامة» ولكل ظواهرها. فهذه الظواهر لا تحدث في ظلام فوضوي 
لاعقلاني وبلا معنى» المسمّى عندهم بالك'خاوس" (08805). إنما تقع 

الظواهر الطبيعية خسب نظام وقياس بل وتناغم وانسجام يَعجب لها 
.العقل البشري. فالكون في الفكر اليوناني يُسمَّى "كوزموس" (05ممونه)» 
لأنه يبدو كنظام عقلاني متناغمًا ومنسجمّاء ولا ك"خاوس" (08805)» أي 
فوضى عشوائية لا معنى منطقي لها.. إن كلمة الاكوزموس” تشير إلى أن 

. العالم كُلّ متسقّ متماسكٌ؛ مضاءٌ من داخله بضوءٍ اللوجوس (15805) 

' الذي هو أساسه المنطقي الداخلي..قعلى هذا الأساس نستطيع- نحن 

البشرّ- أن تُدرك ونفهم الأشياء والظواهر الكونية بقدراتنا التفكيرية» وإلا 
فلا. لذلك أثبت الفلاسفة اليونانيون القدامى أن الوجود (عماء6) 
واللوجوس (10805) متصلان اتصالاً وثيقًا: فالوجود عقلانيٌّ (وةانهه1) . 
أصلاً لأن الوجود واللوجوس متطابقان متّفقان. 
ب- ومن ثمء 'استّخْدِمَ مصطلح لوجوس .(15805) للوشارة إلى خاصية الإنسان 

. في التفكير والإدراك والفهم ل'لوجوس.الوجود” (عهذهم ,0 5هعذ! عطا)ء أي 
للعقلانية الملازمة للوجودء فأصبحت كلمة اللوجوس (10805) تعني الفكر 
البشري عامة. فكونُ الإنسان إنسانا يعني في حقيقة أمره أنه الكائن القادر 
على إدراك اللفجوسء أي أنه عاقل (ونزج5!): كما قال الفيلسوقف 
اليوناني الشهير أرسطو (84*-777 ق.م) في تعريفه المشهور. وهذا 


تاملات فى التصوف والحوار الديدى 

لأن الإنسان قادر على التفكير والفهمء أي القراءة ,و الإدراك. لباطن 
الأشياء والوجود بالمعنى الحرفي .للكلمة اللاتينية (56ععف!12]61)؛ كما ذكرنا 
سلفًا. وعلى ذلكء فإن الكائن البشري هو ذلك الكائن المنفتح من داخله 
على كلية الوجود (عدذء) وعلى كل ما فيه؛ لذلك يستطيع أن يُدرك 
الموجودات كلهبا. من ثمء فالملكٌة (ؤاده) التي يدرك بها الإنسان 
الموجودات تسمّى "الذهن أو العقل" (كثامم .,12:611601). وعلى هذا 
الأساسء وجد الفلاسفة اليونانيون تناسّبًا عجيبًا بل تنَاعُمًا جذريًا بين 
الفكر الإنساني والوجود. ولذلك سُمّيَ الفكر الإنساني أيضًا ب'لوجوس" 
(و1680)» لأنه القابلية الداخلية في الإنسان لأن يكون مُنارًا ومستنيرًا بنور 
الالوجوس"” أي متقبلاً ومتلقيًا للنور الآتي من داخل الوجود» ومن ثم 
إدراكه وفهمه. ظ 


ج- كم م اسِتُخْدِم المصطلح الوجود سس ' (قمعة1) لدى الفلاسفة اليو نانيين أيضءًا 


للإشارة إلى التعبير اللغوي الذي يلفظ به الكائن البشري عما ينشأ في 
.فكره الباطني أي من الالوجوس' الذي فيه. وهذا التعبير اللفظي الخارجي 
هو "الكلمة"» التي تُسمّى باليونانية أيضًا بالوجو س" (16805)؛ حيث إنها 
التلقظ الخارجي لفكر الإنسان الباطني فبه يُعبّر عنه ويُوصله إلى 
الآخرين. فمن ثمٌ يجد المرء أن هناك في نظر الفلاسفة اليونائيين صلة 
عميقةٌ بل ترابطًا وثيقًا ومناسبة أساسية بين هذه الحقائق الثلاث: الوجودء 
والفكرء والكلمة. كل نين بهذ #العناضو الثلائة قد أشير إليه عبر نفس 
المصطلح 'لوجوس" (16805). والجدير بالذكر أن المعنى الاشتقاقي الأول 
لكلمة "16805" (وهو مشتق من الجذر الهند-أوروبى *08/ ,46/) يشير 


ه: 
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على الوجه: المحتمل إلى فعل 'الجمغ أو الزبط" بين أطراف أو أشياء 
متفرقة. فقد لعب المصطلح 'لوجوس" (16605) دوا مهما وأساسيًا في 
الفلسفة اليونانية عامةً. ففي الفلسفة الرواقية (0وفءذه؛5)» على سبيل 
المثال» يعني مضطلح 'لوجوس" (10805) المبدأ الكوني الذي يمثل القوة 
المُنظّمة والمحرّكة للكون بأكمله. ولذلك سُمّي أيضًا هذا المبدأ الأول 
الكلي "نفس العالم" (ن4صم 8صنهة) لأنه يُحيي ويُمِدٌ الكون أجمع 
بالحركة والقوة. هكذاء حسب فكر الزواقيين» يوجد في كل شيء جزء من 
"اللوجوس"؛ إذ إن كل شيء يشارك جزئِيًا في اللوجوس الكوني الكلي. 
وإذا وجهنا النظر إلى الرؤية الكتابية (1دهةاط61) (أي تلك التي يتضمنها 
الكتاب المقدس)» فإننا نجد أن مركز الخبرة الدينية الكتابية ليس» كما هو 
الحال في الفلسفة اليونانية؛ نظامًا منطقيًا مجرّدًا يربُط بين الكائنات في الكون 
وعناصرها في كل موحد هو "الكوزموس" (205205). إنما ترتكز الخبرة الدينية 
الكتابية في المقام الأول على العلاقة الشخصية بين الإنسان وربّهء هو خالقّه 
وخالق الكون. إن هذه العلاقة تقوم على أساس الكلمة الإلهية (بالعبرية 
إِذْ إن الله خلق كل شيء بكلئْته وحسب حكدة أي حسب فكره 
وقصده اللذيْن لا يقدر أحد على سبرهما. إذن» فالمبدأ المطلق» أي أساس 
الوجود كله في النظرة الكتابية» ليس قانوئًا لاشخصيًا (6750221ممة)» أي غير 
ذي طابع شخصيء إنما هو كائن ذو صفات شخصيّة (50081:وم) بالمعنى 
الأكثر راديكالية لمصطلح 'شخصي". إن الله في الكتاب المقدس يتكلم؛ يريد» 
50 ويفعل كل شيء بواسطة كلمته؛ إلى آخر هذه الصفات الشخصيّة. 
إذن؛ فالله في الرؤية الكتابية ليس قانوئًا عامًا أو مبدأ لاشخصيًا يجري وفقًا له 


كك 
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الكون بطريقة تلقائيّة شبه ميكانيكية. وبناءً على ذلك» فإن الإنسان في تلك 
الرؤية يدخل عبر ظواهر الكون وأحداث التاريخ في علاقة ليست بقوة قدرية 
عمياء أو ب'خاوس" مُظلم أو نظام صارم غير شخصي. فهذه بالضبط فكرةٍ 
القذر (هد5)» وهي فكرة شائعة في الكثير من التصورات الدينية القديمة 
والحديثة» التي تنكشف في الواقع أنها في آخر الأمر مبدأ غير عقلاني 
للوجودء إذ إن هذا القدّر غير عقلاني بالأساس. إنما الإنسان حسب الرؤية 
الكتابية مدعو إلى علاقة مع رب الكون والتاريخ» وهو رببٌ دائمًا ما يكون 
مُفْعَمًا بالشفقة والرحمة» بل بالمحبة والحكمة التي لا حدٌ لها. فالله يتكلم مع 
الناس» ويستجيب لدعائهم» وهناك حوار دائم يجري بينهماء فهذه العلاقة 
البين -شخصية (55581:هم-6؛ه1) بين الله والإنسان مركزها ومحورها إنما هو 
الكلمة. : 

وبعد ذلك؛ فإن هاتين الرؤيتينء اليونانية والكتابية» لم يُنظر إليهما على 
أنهما متعارضتان سواء من جانب المفكرين اليهود أو المسيحيين. فمن جانب 
المفكرين اليهود» نذكر الفيلسوف اليهودي العظيم فيفون الإسكندري ( 4ه وانطم 
8ه ) (ت20م)؛ ومن جانب المفكرين المسيحيين نذكر آباء الكنيسة' 
عامة» ومنهم بصورةٍ خاصة المفكر الشهير القديس أوغسطين ( 56 
عهناكوناة) (ت١47م).‏ والواقع أن هؤلاء المفكرين قد تبنُوا الفكر اليوناني في 
إطار إيمانهم وجمعوا بين هاثين الرؤيتين في تأملات عميقة واسعة أنتجت 
ثروات هائلة من الفكر والحكمة للبشرية جمعاء. والحق أن هولاء المفكرين 
تعمّقوا برؤية شاملة حول الكلمة الإلهية» أي اللوجوس الإلهي ( 01:56 756 
5دع6.])؛ كما هي موصوفة في الكتب السماوية» التي بذاتها هي الأصل 
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والأساس للوجوس الكوني: والإنساني. إذن»ء فحصل هناك توافق بين الفكر 
اليوناني الميتافيزيقي والوحي الكتابي الإلهي. ش 

فعلينا أيضًا أن نذكر أن المفكرين المسلمين في حقبة لاحقة من الزمن تبنُوا 
هم أيضًا الفلسفة اليونانية للتعبير عن العقيدة الإسلامية واستطاعوا الجمع 
بينهما. نذكر هنا بعضًا من كبار الفلاسفة المسلمين من أمثال أبي نصر 
الفارابي (ت79ه/ 6٠‏ م) وابن سينا. (ت458ه/ 77١٠م)‏ وابن رشد 
(ت56هده/ 1114م). فحسب الرؤية الإسلامية أيضنًا يَخْلّق الخالقٌّ الخلق 
بالكلمة الخلأقة: «كُنْ» [سورة يس الآية: ؟8» وغيرها من الآيات]. إذن» فكل 
شيء يأتي إلى الوجود عن طريق تلك الكلمة الخلاقة حسب الحكمة الإلهية 
والمشيئة الربّانية. ومن ثمء فهناك في كلية الوجودء حسب الرؤية الإسلامية؛ 
يسود نظام منطقي حكيم وترابط وثيق إرادي بين الكائنات؛ فالخلق لم يُخْلّق 
نُدى ولا لهوًا ولا عبثًا حسب التعبير القرآني <ِأفَحَمِبْتمْ أنمَا حَلَقنَاكُمْ عَبَئا وَأنَكُمْ 
ْنَا لا ُرْجَعُونَ» [سورة المؤمنونء الآية: 5١١]؛‏ أي لم يأت الخلق بطريقة 
فوضوية عشوائية (08205): بل بحكمة وتدبير إلهيين. وهذا بلا شك نموذج 
جلي للتواصلٍ والحوار بين مختلف الثقافات. 

على أية حال» فالمهم بالنسبة لبحثنا هذا إبراز أن البناء المنطقي (108181) 
للوجود يصبح بالضرورة بناءً حواريًّا-بينيًا (1ده:عه012-1)؛ فاللوجوس يوحّد 
كلية الموجودات في الكون في شبكة .من العلاقات البينية فيما بينها أولأء ثم 
في تواصل مع الفكر الإنساني ثانيّاء وفي النهاية مع أساسها الأخير: وهو 
المطلقء أي الله بذاته. فإن الموجودات ليست شظايا مجِرَةٌ منعزلة» ملقاة 
بطريقة عشوائية في ظلام العدم أو في دَّيجور قدّر حتمي أعمى (ستلدطة) 
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غير عقلاني (18110081)» بمثابة ذرات هباء ملقاة مُشتّتة ومُتذرَيةٍ في الفضاء 
بلا صلة فيما بينها. ومن المعروف أن هذه الفكرة اللاعقلانية لا تزال تجد 
قبولاً عند شتى فلسفات الصدفة. عكس ذلكء فإن الكائنات تبدو أنها أجزاء في 
الوجود الكلي؛ وهي متّصلة فيما بينها بشبكة من العلاقات الملازمة لهاء والتي 
تُشكلها وثثبّتها في صلات وجودية متبادلة. وهذه العلاقات تمتد عبر شتى 
مستويات تلك الكائنات» من الفيزيائية-الكيميائية إلى البّيولوجية-النفسية» 
وصولاً أخيرًا إلى مستوى الفكر العقلاني؛ أي إلى اللوجوس الإنساني. ولكن 
وراء هذه الشبكة من العلاقات الأفقية» فإن الكائنات تتعالق بالضرورة مع 
أساسها الأخير (0ناه:0 0181:0206]) الذي تنبثق منه إلى نور الوجود وإليه في 
النهاية تعود. 

إن الكائنات ليست نجومًا تسطع في عزلة تامة» وفي ليلة ليلاء مظلمة» 
أساسها مبدأ العدم (28ذء6-دهم) واللامعنى (02-56556م) اللاعقلانئٌ؛ كما 
يروق للعديد من الفلاسفة العدميين أن يفكروا. إن الكائنات تطفو إلى الوجود 
مثل أضواء الفجر التي تنبعث من الشمس المشرقة الطالعة وتبَشّر بحضورها. 
فالكائنات أيضًا تشير بل وتبَقدّر بحضور أصلهاء وهو الأساس الأول لكل 
الوجود ولكل الموجودات. لذلكء فعلينا أن تُقِنَ أن فعل ال"وجود" أو ال'كينونة" 
(0-66) ,أكلعده-ه)) يعنى دائمًا وبالضرورة 'الوجود مع..." (-0ط)ة/ )ولكزه-ه]) أو 
"الكون مع..." (100-ء6-ه:)» أي 'الكون في علاقة مع..." (-ل6اداء:-هم-ه) 
0 الكائنات الأخرى. قليس هناك من كائن موجود في عزلة تامة» منفصل 
عن غيره؛ منغلق على نفسه دون أدنى علاقة مع كائنات أخرى. فهذا 
الموجود» إن وُجدء يكاد يكون في النهاية مستحيل الوصول إليه؛ غير قابل 
للإدراك والفهم» وفي النهاية غير موجود. 
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إن هذه نظرة سريعة لتاريخ مصطلح 'لوجوس" (10805)؛ تكشف بوضوح أن 
مبادئ الحوار لها أصول بعيدة» ترجع إلى البنية الأنطولوجية الأساسية لكل 
الكائنات في حد ذاتها. فمنها يبدو جليًّا أنه لا يمكن أن يوجد موجود في عزلة 
مطلقة» فهو دائمًا "يوجد مع" و'يتعالق ب" غيره من الموجوداتء وبالتالي» يكون 
دائمًا في حوار-بيني (012-10805) معها على مستوى كيانه (06128). والحق 
أن كلّ موجود يجد نفسه؛ ويمتلك ذاته» ويعبّر عن ذاته خارجًا عنها وعارضًا 
إياها على الموجودات الأخرى في حركة أنطولوجية أساسية لكل موجود. 

لقد كانت الفلسفة المدرسية (لإطامه105نطام غعن)كداوطء5) القديمة تتكلم في هذا 
الصدد عن ثلاثة "تعاليات" (وام)غهءلمءءومهم)» أو ثلاثة أبعاد أساسية لازمة 
للوجود في حد ذاته؛ وبالتالي تصاحب دائمًا وتلازم بالضرورة كل كائن 
موجود» بقدر ما هو مشارك في الوجود. إن الوجود في حد ذاته» وبالتالي كل 
كائن موجود فيه؛ دائمًا ما يكون واحدًا وحقًا وخيرًا (مننادهط ,تناه بلامناهنا): 
أي إنه يملك ذاته؛ ويُثبت ذاته؛ وينفتح ويقدم ذاته لسائر الموجودات. لذلك؛ 
فإن أيّا من الكائنات لا يمكنه أن يوجد فقط لنفسه وبنفسه ومع نفسه» ولكنه 
دائمًا ما يكون "موجودًا مع.." أو 'وفي علاقة مع.." الكائنات الأخرى. لذلك» 
فهو يتواجد دائمًا في حوار أنطولوجي مع الكائنات الأخرى. وهذا الواقع يصحٌ 
أيضًا بالنسبة للكائن البشري على وجه الخصوص. على هذا الأساس» نرى 
أنه يلزم القول بأن الكائن البشري ليس كائنًا عاقلاً (ونعازعه10) فحسب»: حسبّ 
التعريف الأرسطي المعروفء أي أنه قادر على التفكير وفهم الموجودات. 
فالكائن البشري يكون دائمًا وبالضرورة كائنًا "حواريًا" (وفءانهه!-2ذ0)» أي إنه 
موجود حتمًا في حوار مستمر مع الكائنات الأخرى المحيطة به؛ وهو أيضًا 
في حوار دائم مع ذاته عبر أفعاله من الفكر والحرية والحب. وفي آخر أمره؛ 


تأملات فى التصوف والحوار الديسى 


فإنه يتواجد في حوار مع الأساس الأخير (لهنه:© عنقمنانا) والمطلق " 
لوجوده: وهو الله. 

وبناءً على ذلك؛ فإن الكائن البشري يأتي في علاقة حوارية حيّّة مع 
الآخرين» تضعه في تناغم مع نفسه؛ ومع الكون حوله؛ وأخيرًا مع أساسه 
الأول والأخير. فهذه العلاقة الحوارية علاقة عميقة جدًَا لدرجة أنه من خلالها 
يعود الإنسان إلى الاتصال بتكوينه الوجودي الأساسي. والواقع أن الإنسان 
يستطيع أن يجد تناغمًا وسلامًا مع نفسه ومع الكل فقط في هذه العلاقة 
الوجودية-الحوارية أو الأنطو -حوارية (1ده1ع008:0-01310) العميقة. وبتحقيق 
ذاته في هذه الأبعاد الأنطو-حوارية يختبر الكائن البشري تناسبًا أصيلاً 
وتجاوبًا عميقًا بينه وبين الطبيعة» فهو ينعكس فيها كما أنها تنعكس فيه. فعلى 
هذا التناسب تصبح الظواهر الطبيعية مرآةًٌ لحالات الإنسان النفسية» كما تجد 
هذه الحالات النفسية استجابةٌ في الظواهر الطبيعية. والواقع أن تاريخ الفن؛ 
وهو تاريخ الجمال والإبداع المعبّر عنه عبر الأعمال الفنية الإنسانية بشتى 
أنواعهاء يكشف عن عمق هذا التناغم والتجاوب القائمين بين الكائن البشري 
والطبيعة» فهما ينبعان من النظام الوجودي المؤصّل داخل كل كائن فرد؛ كما 
في جملة الكون. 

إلا أئه في عصرنا الحديث أصبح هذا الحوار الأنطولوجي بين الإنسان 
والطبيعة في خطر جسيم؛ بسبب المُخاطرة التكنولوجية العلمية المتغطرسة 
المفروضة على الطبيعة من طرف البشر. فهذا المشروع الإنساني لا تقوده 
رغبةٌ جادّة في بناء تناغم حواري مع الموجودات؛ رغبةٌ تسعى في آخر الأمر 
إلى تناغم أنطولوجي مع الوجود كله. إن المخاطرة التكنولوجية العلمية 
الحديثشة؛ في حقيقة أمرهاء تنقاد وتخضع في الغالب لغطرسة (وتطناط) 
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الإنسان» أي لرغبته العمياء والخطيرة في الاستيلاء والتسلط على الطبيعة بكل 
الوسائل الممكنة. وقد اندفع الإنسان بغطرسته وتكبره إلى استغلال واستنفاد 
الطبيعة إلى أقصى حد ممكن. بهذه الطريقة» فإن ذلك التناغم العميق الموجود 
بين الكائن البشري والطبيعة» ذلك التجاوب العجيب الذي كان المنبع الأول 
للفنون والحضارات الإنسانية عبر التاريخ» إن ذلك الانسجام الوجودي يبدو في 
عالمنا الحاضر مُتصدَّعًَاء إن لم يكن في حالة تفكّك تامٌ. إن الإنسان 
المعاصر لم يعُذْ كوه الراعي الحارس على سلامة الطبيعة (كما تُشير إلى 
ذلك العديدُ من الأساطير القديمة). إنما أصبح هذا الإنسانٌ الآن المستغل 
الجَشِعَ لها (كما ثنذر أيضًا بذلك أساطير أخرى عديدة)» مع خطورة إبادتها 
وإبادة ذاته معها. 

فأمام هذا المشروع المتغطرسء تُطرح بالضرورة تساؤلات جد خطيرة: هلا 
يقود هذا كله في نهاية الأمر إلى 'الحط من أنسنة" (ده26)1تمهمسط-ءل) 
الجنس البشري؟ وهلاً يقود هذا كله إلى خطر القضاء على بقاء الإنسان 
كإنسان على ما هو عليه؟ فهناك خطر جسيم وهو أن يقود هذا المشروع 
المتغطرس في نهاية الأمر (كما تشير إليه الكثير من الروايات المعاصرة) إلى 
تحؤل الإنسان إلى آلة روبوتية كاملة فعالة إلى أقصى درجة من الإتقان؛ 
ولكن» مع ضياع إنسانيته ضياعًا كاملاًء ككائن مسئولٍ عن مصيره. فهذه 
التساؤلات تصير درامية بشكل متزايد في جيلنا هذا. والرجاء من الإشارة إلى 
تلك الأخطار المتوقّعة دفعٌ كل واحدٍ منا بإلحاح متزايد إلى تعميق البعد 
الحواري فينا كُلناء مع تأصيله على أسس أكثر عمقًا ومتانة» أي في جذوره 
الأنطولوجية. فعلى الإنسان أن يبنيَ عليها مشروعًا حضاريًا جديذا لإنقاذ 
إنسانية كل إنسان. 
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: الأسس الأنثروبولوجية للحوار‎ :1-١ 

إن الكائن البشريء كما رأينا آنقاء كائنٌ حواري في جوهره أكشر من أي 
كائن آخر. والواقع أنه يعيش في حوارٍ دائم مستمر في صميم نفسه» عبر 
اللوجوس (15805) المستقرٌ في نفسه. كذلك يعيش في علاقة وتبادل أي في 
حوار مستمر دائم مع الكائنات الأخرى المحيطة بهء أي مع اللوجوس الخاص 
بكل واحد منها. عبر هذا الحوار يتفتح الإنسان من داخل ذاته نحو كلية 
الوجودء ساعيًا إلى إدراك الوجود ذاته إدراكًا أكمل فأكمل. هكذاء يُدرك الإنسان 
ذاه أي كوئه 'إنسائًا"» على أنه كائنٌ قابل للوجود ومشارك فيه عبر أفعاله من 
الفهم والإدراك وعلاقاته بذاته. إن الكائن البشري» في حقيقة أمرهء ليس موجودًا 
فحسب على مستوى الوجود الموضوعي المتشيئ (176اءءزطه-ه1اهه)» إذ إنه 
ليس مجرّد شيءٍ متمؤضع بين أشياء أخرى على مستواها الشيئي. إن الإنسان 
يُثبت أنه موجود على مستوى الوجود الأنطو-لوجي ([00:0-101021)» أي كونه 
قادرًا على فهم الوجود وعلى الوعي به؛ متعاملاً معه على مستوى ما يُسسَّى 
بالروح. على هذا المستوى فقط يدرّك الوجود بالضبط كوجود ( 25 28اء 
5ساءط). 

وعلاوة على ذلك؛ يجب الملاحّظة أيضنًا أن هذا الحوار الأنطو-لوجي 
الخاص بالكائن البشري لا يحدث في صميم جوهر مَوْحَدٍ (720020)» منعزل 
في ذاته» في علاقة فردية أَنُوِيّة (0اكأوم1أوة) مع الوجود» كما يزعم بعض 
الفلاسفة. إن الخبرة الواقعية تكشف أن كل كائن بشريّ فرد يأتي كجزء من 
تبادل مستمر وتواصل دائم بين الكائنات البشرية الأخرى. إن الكائن البشري 
يبدو في حقيقة أمره كائئا اجتماعيًا في جوهره؛ كما أعلنه أرسطو في فلسفته. 


اقلت 
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فكائنٌ بشريٌ منعزل في ذاته؛ مكتفب بنفسه اكتفاءً مُطلقَاء مُنقطعٌ عن الكائنات 
البشرية الأخرى؛ لا يعود كونه إنسانيّاء بل قد لا يكون له وجود إطلاقًا. والحق 
أن اللوجوس-الكلمة (16805) الخاص بالإنسان يحمل علامات واضحة لهذه 
العلاقة-البينية (مأطاىده]613:-12165) مع المحيط الاجتماعي الذي فيه يُولّد 
ويعيش الكائن البشري. فبالضبط عبر ذلك اللوجوس-الكلمة الخاص به ينمو 
الكائن البشري ويتطور في حوار متواصل وتبادذل مستمر مع الكائنات البشرية 
الأخرى. ولذلك» يجب أن يقال إن الكائن البشري الفرد في ذاته يأتي كثمرة 
للحوار البين-إنساني («ةدهداط-10165). والواقع أن علاقة الإنسان بالوجود العام 
تأتيه دائمًا وبالضرورة بواسطة علاقاته بالكائنات البشرية الأخرى. فقد أثبتت 
العلوم التاريخية والاجتماعية بوسائل عديدة أن الكائن البشري الفرد لا يمكنه 
أن يتقدم ويتكامل على شتى مستويات كيانه إلا بتعالقه وتبادله مع وسطه 
الاجتماعي الذي يحيط به بَدْءًا من 0 المحدودة وضبولاً الى شت .أشكال 
الجماعات الأخرى وحتى تلك الأكثر تعقيدًا في حياته العامة. وبدون هذه 
الوساطة الاجتماعية» ربما يكون تطور الإنسان في الحقيقة أمرًا ضعبًا حذاء 
إن لم يكن مستحيلاً بالفعل. لقد أثبتت الدراسات الأنثروبولوجية أن الكائن 
البشري إذا عاش في انعزال تام وانقطاع كامل عن الكائنات البشرية الأخرى 
يرتدُ تلقائيًا إلى مستويات أدنى في تصرفاته وسلوكياته» حتى ولو لم ينته به 
الأمر إلى انحصاره الكامل في مستوى حياة حيوانية صرف. 

زد على ذلك أن اللغة الإنسانية ذاتهاء أي اللوجوس- الكلمة» تُثبت أنها في 
جوهرها متصلة اتصالاً وثيقًا بسياقها الاجتماعي» فلا يمكنها أن تنشأ وتتطور 
إلا في إطار هذا الاتصال الاجتماعي الوثيق الذي لا عزلة فيه» وهو بمثابة 


إن 
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المحيط الحيوي لحياتها. وعبر اللوجوس- الكلمة فإن اللوجوس- الفكر 
الخاص بالإنسان الفرد أيضًا يتفتح ويتوسع نحو إدراك وفهم الكائنات المحيطة 
به» وأخيرًا نحو الوجود ككل. ومعروف أن فلاسفة اللغة كثيرًا ما تناقشوا حول 
المسألة: إذا كان التفكير سايقًا على اللغة أم العكس. رغم مواقفهم المختلفة» 
فإن أيّا منهم لم يشك في أن الوساطة الاجتماعية لها أهمية كبرى في تطور 
اللغة البشرية» وبالتالي الفكر الإنساني» بل وحتى اكتمال الكائن الإنساني في 
ذاته. وعلى هذا الأساسء. يجب القول بأن الكائن البشري يتم 'أنسنة ذاته" 
(صمغههتمقمسط 1 اءى)؛ أي أن يصير أكثر إنسانية» بالضبط عبر علاقاته 
الاجتماعية وحواره البين- بشريء بدءًا من العلاقة الأساسية والأولية مع أمه 
وأسرته»ء وصولاً إلى العلاقات الاجتماعية الأخرى المتنوعة التي تشكّل حياته 
الإنسانية عامة. 

وهناك عدد من الفلاسفة المُحدثين» من أمثال الألماني مارتن بوبر 
(؟ء م8 11) (إت148378- )١11565‏ والفرنسي إيمانويل ليفيناس 
(كقستاعآ أع1518) (ت1505- :)١113165‏ ممن ركزوا اهتمامهم على 
الدور الذي يلعبه الحوار في حياة البشرء فطوروا ما عُرف بافلسفة الحوار” 
(عدههلةتل ؟,ه برطاممدماتطم)(". فقد أثبت هؤلاء الفلاسفة أن خبرة ال"أنت” 
(ده!) هي خبرة جوهرية أصيلة للإنسان لكي يبلغ الوعي بذاته الخاصة ك'أنا" 
(معه-1)ء أي كشخص -فاعل (اءءزاباة) بمعنى الكلمة. كذلك لْقَى هؤلاء 


(5) انظر إلى مؤلفاتهما وخاصة: 

ا5) 1984 رععءطاءل1ك1]1 .لاع طلأء5 اتعطدسها ,تادر مإعوزوم|اولل عم رععطنا8 متتمملد 

ب5امة8 ,فمدو نكل مان و1017!111] الله ' | ع0 100«|51116« ام ,كقستع ا [عباسقصستة بللء 
.عناع 10[صوذل 1ه نإطمهدم اتام عط مه 5ع تناد موقاتزه رعطنه لمج :1972 


عت 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 

الفلاسفة ضوءًا جديدًا على الفارق الأساسي القائم بين خبرتين أساسيتين 
للإنسان: الأولى هي خبرة ال"أنا-أنت” (0-آ)؛ والأخرى هي خبرة ال"أنا- 
ذاك" (اهط؛ ,1-1). إن الخبرة الأولى» أي خبرة ال"أنا-أنت", هي الخبرة البين- 
شخصية (6750281م-10]6) التي تتم بين فاعلَيْن شخصيّين (واهةزطناة). أما 
الخبرة الثانية» أي خبرة ال"أنا-ذاك'» فهي خبرة موضوعية لاشخصية» تقع بين 
فاعل شخصي وشيءٍ موضوع لاشخصي (:0ءزطه أهدهئةءمدة). ويالفعل» 
أثبتوا أنه عبر الخبرة الأولى فقطء أي في علاقة "أنا-أنت"؛ يصل الإنسان إلى 
إدراك ذاته الخاصةء أي ال"أنا" الخاص به كشخص. وعلى هذاء فالحوار لا 
. يعني فقط تبادل معلومات عند مستوى المعرفة النظرية فحسبء كما كان 
الحال في الفلسفة اليونانية عامة. لقد أصبح من الواضح الآن وبشكل متزايد 
قي الفلسفة الحديثة أن الحوار دائمًا ما يقع كعلاقة بين-إنسانية (-65]ها 
مدددسط) أصيلة؛ وبالتالي يجب أن يُعتبر مقولة (08168057) جوهرية لسبر 
أبعاد بِنْيّة الشخص الإنساني وكينونته الإنسانية. 

وبنظرة متعمقة في هذا المجال ثبت أن هذه العلاقة الحوارية بين البشر 
علاقةٌ مهمة جدًا ليس فقط على مستوى الكائن البشري الفردء بل أيضًا على 
مستوى المجتمع البشري أجمع. فكل مجتمع بشريء إذا أراد حقًا أن يتقدم في 
بُعد "أنسنة (هه1)هأمقحسط) متزايدة"» يحتاج أن يعيش في تبادل مستمر مع 
المجتمعات البشرية الأخرىء وبالتالي يكون في حوار معها. فقد يمكن 
الملاحظة بأن المجتمعات البشرية التي تعيش في انعزال عن غيرها تصير 
بكل سهولة منغلقة على ذاتهاء» منحصرة في هوية قبلية جامدة متجمدة» تفقدها 
بُعد الانفتاح على الآخر المختلفء وبالتالي الانفتاح على الثراء اللامحدود 


امن 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 


المتضمّن في الوجود كله. إذن» فالحوار يظهر أنه ضروري ليس فقط على 
المستوى البين-شخصي (6550081م-67)هأ)» بل أيضًا على المستوى البين- 
اجتماعي (3هه5-:10:6). وعلى هذاء فالحوار هدفه الأساسي أن يفتح كل 
كائنٍ بشري فردٍ وكلّ مجتمع إنساني» على كل التعبيرات الإنسانية الأخرى 
الواقعة خارج محيطه القريب والمألوف. فمن خلال الحوار يكون بإمكان كل 
شعب أن ينفتح على سائر الثقافات والحضارات التي أبدعها البشر في 
تاريخهم الطويل عبر المكان والزمان. هكذا سيُّحوّق الكائن البشري 'أنسنته" 
(224100أمقصتباط) على مستوى أشمل وأعمقء فيصير إنسائًا بصورة متزايدة. 
ووَفقًا لهذه النظرة» فإن التاريخ البشري يمكن» بل يجب أن يُقرَأ ويُفسّر في 
ضوء مقولة 'الحوار". فالتاريخ البشريء؛ في حقيقته؛ يمكن اعتباره امتدادًا 
للحوار البين-إنساني (280:داط-:10:6) عبر المكان والزمان» على مستويات 
أوسع وأعمقء في حركة من التلقيح المتبادّل بين مختلف البيئات البشرية. 
فهذه الحركة تؤدي إلى "أنسنة" أكثر اكتمالاً وشمولاً للجنس البشري أجمع؛ 
ومن ثم لكل كائن بشري فرد فيه. وفي النهاية» ستسفر هذه الحركة الحوارية 
الكلية عن حقيقة مهمة تكشف أنها موجّهة بالأساس نحو هدف نهائيّ 
(16105)» يدرك حتى ولو بطريقة غامضة على أنه الهدف الأعلى ونقطة 
الالتقاء الأسمى لكل تاريخ الحوار البشريء نقطةٌ يجد فيها هذا الحوار الكوني 
كماله الكلي وتحقيقه الأقصى. | 
والواقع أن تَوَقُعَ نتيجةٍ أخيرة ونهائية لهذا الحوار البشري يبدو بعدًا جوهريًا 
في تكوين ذلك الحوار نفسه. فبدون هدفب نهائيّ (6105)) حقيقي للحوار فإن 
الحوار يجازف بالسقوط في عدمية المعنى (702-560756)» المتمثل إما في 


باه 
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صدفة فوضوية لاعقلانية أشبه بالخاوس (06305) كما وصفه بعض الفلاسفة 
القدامى» أو في تكرار لا نهائي لنفس الأشياء في دائرة العودة السرمدية 
(كنتاءة 581عاء)» ومن ثم يُصبح الحوار بالفعل لاحوارًا. فالحوار في معناه 
الأعمق لا يمكن أن يُختزل في مجرد تبادل للكلمات تقع مثل شظايا من 
المعنى منغلقة في حدّ ذاتها ومشتتة فيما بينها وملقاةٌ في فراغ اللامعنى (-7027 
©5ة؟) أو في ظلام العدمية (ج:وذ!نطازم) اللاعقلانية. فمثل هذا التصور يُسفر 
بالضرورة عن نفي كامل للحوار من جوهره. على العكسء فإن كل لوجوس- 
كلمة (16805) يُولّد كتعبير عن معنّى» وهذا المعنى بدوره يصير ويبقى دائمًا 
منفتحًا على ومرتبطا بمعان جديدة أخرى؛ تصير أكثر شمولاً عبر العلاقات 
البينية بمختلف الكلمات البشرية الأخرى. وفي النهاية تتصل كل تلك الكلمات 
في كلية شاملة من المعاني تتضمنها كلهاء وهي تهدف إلى التعبير عن معنى 
شامل كليء» هو "اللوجوس الكلي" (168035 10765521دنا)ء الذي يوحّد الكل» 
مُعطيًا إياه وكل جزء منه معناه الكامل الصحيح. فهذا هو الهدف النهائي 
للوجود قي ذاته»ء بل هو في الواقع مصدره الأول وسببه الأخير (-1018 
82م إن الاعتقاد المسيحي في انسجام واسع في هذا الصدد مع التبصرات 
الأكثر عمقًا المتواجدة في العديد من الأديان العالمية» يرى أن هذا الهدف 
النهائي والأخيرء الذي يمثل الخُلاصة الشاملة والتحقيق الكامل لمعنى الوجود 
الكلي؛ هو اللوجوس الكلي. إلا أن هذا اللوجوس الكلي سينكشف بكليته فقط 
عند المقابلة الأخيرة وَالأَخْرَويّة (اهءنعه1ه:3ء5ه) 'وجيًا لوجه" (١كور :١7‏ 
)١١‏ مع المصدر الأول والأساس الأخير للوجود الكليء: وهو المطلق ذاته 
(عالاادوطة هطا)ء الله. فعند ذلك اللقاء فقطء سيدخل الحوار البشري في أبعاده 
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النهائية الكاملة»؛ حيث يصل إلى تمام إدراكه وكامل تحقيقه في لقائه مع 
المطلق ذاتهء وحينئذ ستتحقق وتنكشف الحقيقة النهائية للوجود كلهء عندما 
'يكون الله كل شيء في كل شيء" (١كور‏ 18: 18). 

وعلى هذاء يلزم الإثبات أن الحوار البين-بشري (مقدسط-عاهة) على 
اختلاف مستوياته يجب ألا يُغالّط بتلك الثرثرات الفارغة» التي أصبحت في 
أيامنا "موضة" واسعة بل كَل مرضًا شائعًا في مجتمعاتنا. أن يدخل المرء في 
حوار جادٌ يعنى في حقيقة الأمر أنه يستجيب للدعوة الأساسية الأنطولوجية 
المحفورة في نفسه» التي تُشكّل المكوّن الجوهري للكائن البشري في حد ذاته. 
فقط مَن يلتزخ بتلك الدعوة الأساسية باحثًا عنها بحمًا جادًا يكون له الاستعداد 
المناسب لحوار ديني حقيقي. 

إلا أنه مع التزامنا بهذا الحوار يجب أن نضع دائمًا صب أعيننا واقع 
التاريخ البشري. والحق أن هذا التاريخ يكشف لنا أن العلاقات بين البشر جرت 
في أوقات كثيرة- بل يجب أن يُضاف كثيرة جِدًا- مصحويةٌ بصدامات 
وحروب ونزاعات لا حصر لهاء كان هدفها الأخير إبادة الطرف الآخر 
المختلف. فإزاء هذه الحقيقة التاريخية المُرّة» أصبح لزامًا على كل واحد منّا أن 
يفكر في التعقيد الرهيب المخبوء والكامن في داخل الكائن البشري. إن الكائن 
البشري التاريخي الملموس يُثبت أنه يحمل في داخل ذاته بذورًا عميقةٌ من 
العنف والشر متأصلة فيه منذ بدايته» وبإمكانها أن تنفجر في كل وقت بأشد 
أنواع الجنون المدمّر. لذلك» ولكي يصل الحوار البشري إلى غايته المقصودة 
والمرجوة» وهي دفع الجنس البشري إلى هدفه الأخير أي إلى أنسنته الكاملة» 
يجب أن يبدأ هذا الحوار بتنقية جذرية من كل عوامل العنف والشر المتدفقة 
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نأملات فى التصوف والحوار الدينى 

من أعماق كل كائن بشري. فبدون هذه المقّمة» يكون عمل الحوار شبه 
مستحيل؛ وسيُسفر بكل سهولة عن خيبة مريرة» كما تشهد له الخبرة الواقعية 
عبر التاريخ البشري حتى يومنا هذا. والواقع أنه هناك في قلب كل كائن 
بشري- وهذه حقيقة يجب أن يُعترف بها- تترسب بذور عميقة من الشر 
والبغض والعنف كثيرًا ما حوّلت نَلاقِينَا مع الآخرين ومع الطبيعة المحيطة بنا 
إلى صدامات وحروب ودمار أت إلى كوارث مروّعة للغاية لا حصر لها. 
ومما يؤسف له كيثرًا أن تلك الكوارث التي حدثت في الماضي لا تزال تتكرر 
في أيامنا هذه تحت أعيننا دون انقطاع. 

إن العصر الحالي يتسم فعلاً بانفتاح واسع عبر كل الحدودء وتلاق شاملٍ 
بين البشر أجمعين على مستوى عالمي لدرجة لم يسبق لها مثيل في ماضي 
تاريخ البشر. فمن هذه الناحية؛ يبشر هذا العصر بأنه سيأتي ملينًا بوعود 
وآمال كبرى من أجل مستقبل أفضل للجنس البشري. أما من ناحية أخرى 
فيظهر في نفس الوقت أن هذا الزمن محاط بالكثير من التهديدات والمخاطر 
الدرامية التي قد تذهب بكل أمل ورجاء لمستقبل أفضل له. لذلك» فإن وضعنا 
التاريخي الحالي يأتي مُحَمَّلاً في طيّاته بدعوة بل بإنذار ملح موجّهِ لكل إنسان 
من أجل عمل جادٌ لكي يكون هذا الالتقاء العالمي بين البشر جميعًا خطوةٌ 
إيجابية نحو أنسنة متزايدة للبشرية كلهاء لا خطوةٌ رجعية نحو ما قد يكون 
"عدمية أنسنة الإنسان" (03512800دادا-06) بكليته» التي ستُودّي حتمًا آخر 
الأمر إلى "عدمية الإنسانية ذاتها" (نزاتهةتصناط 01 دهناةاأطنههة) من وجه 
الوجود. فهذا هو التحدي الأكبر الذي يواجهه كل إنسان في قريتنا العالمية 
الحالية بلا عذرٍ للغياب. وإجابة حقيقية على تطلّبات وتحديات عصرنا هذه 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 
يمكن أن تأتي فقط نتيجة حوار مسئول جادٌ وملتزم بين كل الناس والثقافات 
والأديان العالمية. والرجاء أن تساعد هذه السطور في تحقيق ذلك الغرض. 


ْ :( الأسس اللاهوتية للحوار‎ :"-1١ 

حاولنا حتى الآن أن نبيّن الجذور الأنطولوجية والأنثروبولوجية للحوار. وقد 
اتضح أن الحوار الأنطولوجي يتّجه من أساسه نحو الحوار الأنثروبولوجي» 
وهذا الأخير بدوره يبدو متجهًا نحو الحوار الديني (5دهنهناه:) اللاهوتي 
(اهءنعه!اهوط)ء أي نحو الحوار مع أساس الوجود ذاته» وهو المطلقء الله. 
فهذا هو الهدف الأخير (6105)) لكل حوار بشري وتمامه الأقصى. فبناء على 
ذلك يمكن القول بأن الحوار الديني اللاهوتي هو حمَةث! الغاية القصوى 
والهدف الأخير لعملية الحوار برمتهاء عملية يقوم عليها التاريخ البشري في 
أعمق أبعاده ومعانيه. وبدون محاولة التقصّي في هذا الموضوع الواسع 
المتعدد الأبعاد؛ فإننا نكتفي هنا بإبراز بعض الملامح التي تبدو في نظرنا 
مركزية لمفهوم الحوار الديني اللاهوتي. 


(1) المرجع الأساسي لرؤيتي اللاهوتية التي أطرحها هو فكر اللاهوتي العظيم كارل رانير وخاصة 
كتابه: 

كع [#عء 8‏ تعك  1١‏ وااننوا«االااط ‏ .كءطننهان) عمل كع افص ,اعصطمع أمدعز 

لدأاوهمظ :(000) -) 1976 ملاقو5اء87 حصا وتساطارظ ,عداى لا علع1ا ,كعمصععتس[6 

[ه معك[ ءا ها املاع لمات الل .طالمط اتعلاء ةلت إن كتدمناه ميتم ,دمتلاكصها 

لم ]15) 1999 .علوملا بنعل8 بلووروده© ,طعلاط حصو 1ائلا برط لعنداكمهها ,امم ع6 

امه فله 180123 رعمعرو[ألةى ءأواناء :ةبترو 50م ,تتوأاةاوصقها هذذاةا! :( 27" ع) (1978 


025 ع) 1978 .لك ل35 برقحدره] 
عنوان الكتاب يعني: درإسات أساسية في الإيمان- مدخل إلى مفهوم المسيحية ؛ إلا أنه لم 
يُترجم إلى اللغة العربية. فقد بذلت مجهوذا شاقًا في سبيل ترجمته إلى اللغة العربية بمقارنة 
الترجمات المختلفة لإيضاح لغة كارل رانير المعروفة بغموضها وتعقيدها إلى أقصى حد. 
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أ- الكائن البشري كائنًا متساميًا نحو السر المطلق: 

يبدو مما سبق من كلامنا أن أساس الحوار البشري يكمن في جذور الكائن 
البشري ذاته وتنكشف من خلال التحليل الوجودي له في ذاته؛ كما بيّنه بطرق 
شَتَّى العديد من الدراسات الفلسفية القديمة منها والحديثة؛ فلقد أوضحت تلك 
الدراسات أن الكائن البشري- على ما هو عليه في ذاته وكما ينكشف من 
ذاته- هو بالأساس "الكائن للتسامي" (ءعء5ء0معءءكصهتا 1ه عمهاء6 عدغ)» أي هو 
الكائن المنفتح على كلية الوجود»ء والمتّجه جذريًا نحو ملاقاة الأساس الأخير 
والمبدأ الأصلي لوجوده؛ وهو المطلق. إن الكائن البشري ليس موجودًا فحسب» 
إنما هو مدرك وقاع (5ناهمكه0005) بوجوده الذاتي. فهو لا يتواجد كموضوع 
(أعءزطه) مول به بين أشياء أخرى مفعول بها. إنما الكائن البشري دائمًا ما 
يتواجد كشخص فاعل (:مءزاناة) ومركز واع بوجوده؛ء وليس مجرد شيءٍ 
موضوع ومفعولٍ به (0مهزه) فحسب. والحق أن الكائن البشري هو ذلك 
الكائن الذي تصل فيه شفافية الوجود إلى كمالها إذْ يتم فيه 'قخْل عودة الوجود 
إلى ذاته"؛ (117ء5)! 10 عومتنسضبهعء: 2ه اعة عط) أو قل 'فعل التواجد مع ذاته" أو 
"حضور ذاته لذاته" (أه٠معدهءم]|ه)»‏ وأخيرًا '"فعل امتلاكه الكامل لذاته" 
(0ه0556551م5616) من خلال أفعاله من المعرفة (120016086) والحب 
(1076) والحرية (66600:0). فالكائن البشري له خاصية متميزة لا يشاركه فيها 
كائن من الكائنات. فقد أوضحت الفلسفات الوجودية الحديثة هذه الفكرة وبَيْتَتّْهَا 
من عدة زوايا. فيقول في هذا الصدد كارل رانير (تأعصطه؟ 1مد>1) (ت584١)2‏ 
وهو من أبرز أعلام اللاهوت المسيحي في القرن العشرين: 
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'إذن» فكون الشخص [الإنساني] شخصًا" («هومعم) يعني امتلاك الذات 
(دوز5ة055م5612) من طرف الفاعل (اءءزطباة) على ما هو عليه في علاقة 
واعية وحرة بكلية ذاته. إن هذه العلاقة هي الشرط [الضروري] للإمكانية 
والأفق المسبق للواقع أن الفاعل الإنساني (ءءزاناة مهاط) في خبراته 
الفردية الإمبريقية (1081:ذم:ه) وفي علومه الفردية يجد ذاته مُلْرْمَا بأن يتعامل 
مع نفسه كواحد وككل معا"(". 

وبالتالي» فإن الكائن البشري بصفته كائئًا حاضرًا لذاته يخْبّر نفسه كوحدة 
كلية تتجاوز دائمًا جملة عناصرها الفردية. فالكائن البشري ليس فقط مجموعًا 
من مكونات فيزيائية وكيميائية ونفسية» كما لا تزال تردده رؤى علمية جد 
قاصرة المدى؛ وغالبًا ما تكون جد سطحية. إن الكائن البشري هو الكائن 
الحاضر والمُدرِك لذاته ككل؛ ومن ثمء فهو مسئول عن ذاته بالكُلَيّة. والحق أن 
الكائن البشري عبر الرجوع إلى ذاته والحضور لذاته والوعي بذاته يكشف أنه 
يطفو في أفق شامل كلي يكوّنه هو ذاته على ما هو عليه ويظل المرجع 
الأخير لكل فعل من أفعاله الإنسانية. هكذاء فإن الكائن البشري يظهر أنه 
الكائن المنفتح على الوجود كلَّهء أي على كلية الوجودء الذي منه يطفو 
الإنسان وإليه يتوجه توجهًا أصليًا. والواقع أن الكائن البشري في عين خبرته 
بمحدوديته الملازمة. له يخبر بحضور اللامحدود لهء أي بحضور اللانهائي له 


(1) النص الأصلي يقول: 

15 2 قل طأعناك 25 اعء زاك 0152 صمتذدء055م-1 [ن5 غطا تدعت بتاغطا ,مكعم 2 عملء 8" 

01 تنمتاتلهمء عطا كز متطكعممتاهاء؟ وتط1 كاعوصتطا زه باتلقاه) عط ها متطاعمم قاعم عع5 لمح 

أمءمتمحص امسلتطلهأ كتلط مت أهطا اع2) عط عه مممأممط امعلعععامج عط لمة بواتلزطتوومم 

طاتيط أدعل 0 كقط أععزطناة مقط عطا كععمعاءد أهنلزاتلها كتلط مز لقة كععمعمعمي 
.مم لاطا :30 .مطعط :35 .م 000 ,ع امط و كه لانه عجره كج اأععصساط 
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كأفق سابق وأساس شامل لخبرته المحدودة. فهذا الأفق المُسبّق الشامل يظهر 
على أنه الشرط اللازم لأفعال الإنسان الإنسانية من المعرفة والحرية والحب» 
أي هو الشرط الضروري لإمكانياتها الأصلية؛ إِذّْ في هذا الأفق فقط تجد تلك 
الأفعال الإنسانية أساسها وإليه تُحيل في فاعليتها. وفوق ذلك؛ فمن خلال هذه 
الأفعال المنفتحة والمتسامية نحو كلية الوجود» يخبر الكائن البشري تفسّه في 
بُعده الأكثر عمقّاء أي كونه رُوحَاء أي الكائن المنفتح لكلية الوجود وأساسه 
اللامحدود. ويشرح كارل رانير هذه الفكرة قائلاً: 

"في فعل يضع فيه الإنسان إمكانية أفق (8051208) محدود (11216) محض 
(نزاء:نام) لتساؤله؛ قد تمّ له تخطّي هذه الإمكانية [المحدودة]» فينكشف الكائن 
البشري على أنه الكائن من أجل أفقٍ لامحدود (16مةاهة). فبالضبط عند 
خبرته بمحدوديته الأصلية» يتم للإنسان البلوغ إلى ما وراء ذلك» فيخبر نفسه 
ككائن للتسامي (5060806566هه 2ه عماءط 66))ء أي كروح. إن الأفق 
اللامتناهي للتساؤل البشري يُخْبَرُ كَوْنَه أفمًا يتقهقر أكثر فأكثر كلما تكثر 
الأجوبة التي ينجح الإنسان في إيجادها لذاته7©. 

هكذاء يُخبر الكائن البشري نفسه ككائن للتسامي ( 04 همأءط 26) ش 
ةط ) ) أي أنه الكائن المنفتح والمتوجه أصلاً للتلاقي مع المطلق 


(4) النص الأصلي يقول: 
01 لأأقعنان قلط كه تمملومط عاتصة براععدم 2 كه بجاثاتطزوومم عطا قستااءد 01 أعة علا مآ“ 
) 5ه أأعقتصلط قلوع/اء: علاعط ماقتنا غطا مسج لعلعكتع متاك تإلمععلة ذل باتاتط1وومم 8 اأعناة 
لالدع10ة عط ,علتقتمة اأمعتللم ولط 02 ععمعلعمعع عطا مآ .ممذاتمط عاتلمكسا مه 1ه عمزعط 
5 ,10626اععقظققها 1ه قتتاعغط غطا 5ة ااأعخقصطئط وععمعلعمعء 0تية ,اذ لصمئزعط أيه كمعاعوع] 
موم لفط د كه لععصعلعميك 15 0065)10011385 لقصصسط عط 01 رم2أعمط عاتمكمز عط .أمامة 
مأ كلععععنة وقاغط مقتصبط 5تعلاكقة علطا عقة 205 عطا عوعطايية معت وعلععع لأعاحابت 
.5 م 011 :32 .م1 :36.م 000 ,"اأعمصسخط عمتل امم 
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اللامحدود كأفق غير قابلٍ للإدراك (ه1طنقمءطهءمد:مءمة)» يظل دائمًا 'محيطًا 
ب" وفي نفس الوقت "متعاليا على" الكائن البشري وكلية نشاطه. فيواصل كارل 

"على أية حال؛ فالإنسان يكون ويبقى دائمًا الكائن للتسامي؛ أي إنه ذلك 
الكائن الذي تحضر له دائمًا الحقيقة اللامتناهية الصامتة وغير المتحكّم فيهاء 

زّ مُغيّب. هذا مما يجعل الكائن البشري بكليته منفتخًا على هذا السنٌ 
المُغيّبء وبالضبط بهذه الطريقة يصير الإنسان حاضرا لذاته كشخص 
(دموروم) وكفاعل (إءهزطن)"7). وهذا هو المعنى العميق لما نسميه الروح في 
الإنسان» فالروح ليس شيئًا بين أشياء أخرى على نفس المستوى الوجوديء إنما 
الروح هو انفتاح الكائن المحدود على كلية الوجود اللامحدود وعلى كلية ذاته» 
هذا مما يجعل الإنسان شخصًا-فاعلاً (همقمعم -اءهة زانى). 

وبناءً على ذلكء فالمطلق يُثبت أنه حاضر دائمًا في روح الإنسان بذاته 
كالأفق الذي يحيط بالكل ولا يُحاط بشيءء كالمعيار(هه3,ه)ه:ه) الذي يقيس 
الكل ولا يقاس بشيءء وكالسؤال الدائم الذي يلح على روح الإنسان مفيقًا إياه 
للوعي بنفسه في أعماق ضميره» فعلى الإنسان أن يُجيبه إجابة مسئولة. 
فالمطلق يُثبت أنه حاضر دائمًا كالأفق اللامتناهى وكالشرط الضروري المُسيّق 
لكل التميّزات المقولية (02:680:181) التي بموضوعيتها ومحدوديتها تقع في 


(9) النص الأصلي يقول: 

أهطا ذل عط ,ذا أقطا رععتاع لمع ءعتيةما )همعط عط) ممتقدن لمة د ورمتعط ممصسط عطنعع2"“- 

لالكنا00ا12اهمء لاتلدء كله راتمكما تمعاتد لمق عاطذاامماومعمن عط اعتطس م1 أمعاولين 

قلطا 0 هعمه لالعاعامسمء وملغط مقصسط كع لقص قتط1 .لمعاوترصر جه كد كاعم كامعوعمم 

210 0 235 !اعختقالط 10 اعدعدم وعتتمععغط عط بإوبر ولط هل لإأعوالععءمم لمة بصعاوولة 
5.9 01 ,35 .م ,6018 ,39 .م 000 ,”اع زياد 
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الخبرة الإنسانية الإمبريقية. فالإنسان لا يستطيع أن يُدرك المحدود إلا في 
ضوء اللامحدود. وفوق ذلكء فهذا الأفق المتسامي بدوره لا يمكن أن يصير 
شيئًا موضوعًا ومحدودًا في إطار المقولات الكونية المعروفة. فهذا الأفق يُتبت 
ذاته على أنه المرجع الذي إليه تحال كل الأسماءء ولكنه في نفسه يبقى دائمًا 
فوق كل اسمء فهو الأساس الذي إليه يُسئْد الكل» ولكنه في ذاته لا يُسنّد إلى 
أي شيءٍ كائئًا ما كان» وهو الواحد الذي يحيط بالكل؛ ولكنه لا يمكن أن 
يحاط بأي شيء. وفي آخر الأمرء فإن هذا الأفق الكلي الشامل اللامتناهى 
يكشف عن ذاته على أنه السر المطلق (بدعؤدتزا/! ءعساهدوطى 6() الذي إليه 
يتوجه التسامي الجذري المحفور في صميم الكائن البشريء أي انفتاحه 
الأصلي على كلية الوجودء خاصة من خلال أفعاله من المعرفة والحب 
والحرية. وعلاوة على ذلك» فإن هذا السر المطلق» ينكشف على أنه الأساس 
والمصدر للوجود العام في كليته» ويُثبت كذلكء كما عرض آنقاء أنه الدافع 
الأول والسبب الأخير بل الأساس الأصلي المتين للحوار البشري. هذه هي 
الحقيقة النهائية للكائن البشري عندما يُسبّر في أبعاده الوجودية الأكثر عمقًا 
وسرًا. إن هذا السر المطلق المتعالي دائمًا واللامُدرّك أبذاء يُسمّى أيضًا بالسر 
الأقدس (لمعاو8 :1101 عط)ء الذي يظل الأفق الدائم الحضور والمطلوبٌ 
الأبديّ كالغاية القصوى والهدف النهائي للمسيرة الإنسانية» بل للكون كله. 

والى جانب ذلكء يجب أن نذكر كذلك؛ كما سبق أن أثبتناء أن الكائن 
البشري في أساس تكوينه كائنٌ اجتماعي» فلا يمكنه أن يحقق ذاته إلا داخل 
أبعاده الاجتماعية التاريخية. لذلك» فتسامي الكائن البشري لا يمكن اختزاله في 
إطار حيثية أنُويّة («زوزوم9011) لمَوْحَدةٌ إنسانية (1201220 01231انا)» ولكنه يأتي 
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دائمًا في علاقة حوارية بين-إنسانية (2ةدداط-:]15) مع الكائنات البشرية 
الأخرى. وقد أثبتت فلسفات الحوار الحديثة بطرق مختلفة أن هذه العلاقة 
البين- شخصية (38[1ه5ءم-ء)م1)» ٠‏ أي القائمة بين ال'أنا-أنت نت" (دامط]-1)» هي 
علاقة تُحيل بالضرورة في نهاية الأمر إلى أصلها الأول ومصدرها الأخيرء 
أي إلى ال'أنت اللامتناهي" (اهط1 عانهاهة) والدائم (ادءعمهددمم)ء الذي 
أمامه فقط يجد الأنا" (0ع5 /1) البشري المحدود موققه الحقّ وأساسه المتين. 
والواقع أن ذلك ال'أنت اللامتناهي" فقط يمكن أن يَضْمَن لل"أنا" البشري الفرد 
المحدود ثيانًا متواصلاً كشخص فاعل (امءوزطنة). وهذا لأن هذا ال"أنت 
اللامتناهي" هو بالفعل الحقيقة اللانهائية التي دائمًا تحضر وتخاطب الفاعل 
البشري (اءأزناة 30<اناط 6))؛ الذي في مقابلته مع تلك الحقيقة العالية فقط 
يخبر ذاته الحقيقية كفاعلٍ متّسق ومتواصل وثابت في الوجود, والا فسوف 
يتلاشى الفاعل البشري بين الأشياء فيتشيِّيء فيها بلا تمايز. فهذا ال"أنت 
اللامتناهى"؛ المقابل الدائم للفاعل البشري المتناهي؛ يُشار إليه في النصوص 
الكتابية» وكذلك في الآيات القرآنية» بتسمية معروفة» هي 'وجه الش" )05 عع 
4) إن وجه الله هذا هو المطلوب الدائم والمشتاق إليه النهائي» بل هو 
الهدف الأخير والأقصى للمسيرات البشرية كلهاء التي تتلخص في أنها ليست 
بالأساس إلا "طلب لوجه الله". والواقع أن الأنا" الإنساني في مقابلته مع ذلك 
ال"أنت المطلق" (داه1 1016ه2050) فقط يجد الأساس المتين والمعنى الأخير 
لهويته. إذن» فمن هذه الوجهة من النظر أيضاء أي في أعماق العلاقات 
البين-شخصية:؛ يخبر الأنا" الإنساني ذاته بأنه كائن منفتح متوجّّه من أصله 
نحو أساس كلية الوجودء أو بعبارة أخرىء بأنه الكائن المجبول للتسامي نحو 
السر المطلق الأقدس (لاتعاولا8/1ة م101 عطغ)ء وهو الله. 
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وفوق ذلكء فإن هذا السر المطلق الأقدسء أي الله؛ يظهر أنه الأساس 
الأول والغاية الأخيرة الكاملة؛ أي أنه الهدف المطلق النهائي (6105:)» ليس 
فقط للكائن البشري كفرد مَوْحّد (120171021)» بل كجماعة أيضنًا. لذلك» فإن 
الحوار البشري الذي ينفتح على جميع الكائنات؛ وخاصة على الكائنات 
البشرية الأخرى؛ دائمًا ما يقع (بوعي أو بدون وعي) داخل ذلك الأفق 
اللامتناهى واللامحدود للوجود ذاته» أي في علاقة جوهرية أساسية بالسر 
المطلق الأقدسء وهو الله إذ إنه الأساس الذي يُسئد إليه الكل والأفق الذي 
يُحيط بالكل. هكذاء فالتاريخ البشري ينكشف على أنه في نهاية أمره تاريخ 
البحث الإنساني عن 'وجه الله"؛ كالهدف الأخير لتحقيقه الكامل بالضبط على 
كونه إنسانًا. وفي ضوء هذه الحقيقة يمكن» بل يجب في رأييء أن ثقرأ وتّفهم 
القصّص الأسطوري ية (كطالاص) والرموز الدينية (15هطصسلاة 5داهنعةاء:) التي 
تملا الثقافات اليشرية المختلفة على مستوى أعمق مما تقدّمه العلوم الإمبريقية. 
فإن تلك الأساطير والرموز الدينية ليست فقط تعبيرات عن مجرد 'حاجات 
بشرية اجتماعية" على مستوى أفقي محضء حسبما لا تزال ثثبته نظرةٍ جد 
محدودة لها. إنما تُعبّر تلك التصورات الرمزية عن احتياج أعمق محفور في 
كله اسان وشو أي عق تجا جته الملدة لزبطك الكووب عن رجه ابد" تعربت 
هنالك فقط يجد الإنسان ذاته الحقيقية. والواقع أن الإنسان عندما يبحث عن 
الله يبحث عن ذاته» كما أنه عندما يبحث عن كنه ذاته يبحث عن الله؛ 
فالبحثان مرتبطان لا مفر. ويبدو جليًا أن هناك في طريق هذا البحث المشترك 
تمتدٌ فضاءاتٍ واسعة للتبادل والحوار بينناء البشز. إذن» فالإنسان ينكشف في 
جوهره على أنه الكائن المتسامي أصلاً نحو السر المطلق المتعالي دائمًا 
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واللامُدرَك أبداء إلى آخره من هذه الصفات التي ثتبت التنزيه المطلق لله. ففي 
هذا اللقاء الخطير يجد الإنسان جوهر ذاته الذي هو الأساس لكل حوار بشري 
جاد. 
إلا أن هناك» في هذا الصددء سؤالاً في غاية الخطورة يطفو في الوعي 
البشري فيطرح نفسه بنفسه؛ بلا مفرٌ: هل من المحتوم أن يظل تسامي الروح 
الإنساني هذا وانفتاحه الأصلي وتوجهه الأساسي نحو ذلك السر المطلق» وهو 
الله» فقط مجرّدِ حركة تتّجه نحو غايةٍ لا يمكن الوصول إليهاء أو أفق لا يمكن 
مُفَارَبتُهُ أو هدب غير مُماسٌ ولا متُدارك للأبد؟ هل من المقدور أن يتوجه 
الكائن البشري نحو ذلك السر المطلق فقط عبر رموز قد تشير إليه وتُبشر به 
من بعيدء ولكنها أبدًا لا تكشف عن كنه حقيقته؟ هل من المكتوب على الكائن 
البشري أن يظل الباحث أبدًا عن السر المطلقء وكأنه جالس عند حافة قعره: 
محدّقًا في أعماقه السحيقة ومُلقيًا عليها بصزه دون أن يُتاح له أبدًا أن يتقارب 
بنظره من ذلك السر غير الممنْبُورٍ غؤْرُه؟ وعلى كل حالء فمن الواضح أن 
الإجابة القاطعة على هذه التساؤلات الخطيرة لا يمكن أن تأتي من جانب 
الكائن البشري ذاتهء إنما تأتي تلك الإجابة من طرف المطلق فقطء لا غير. 
فهذا المطلق بالضبط على أنه كذلك؛ أي مطلقء لا يمكن أن يُجْبَر على شيء 
مهما كان. والحق أنه سيظلء ويجب أن يظل دائمًا أبدًا مطلق الحرية فيما 
يريد. فهو حر في أن يكشف عن ذاته؛ بل وحتى أن يمنح ذاته لمن شاء 
وكيفما شاء ومتى شاء بغير شروط مفروضة عليه. فليس هناك شيءً» متواء 
من داخله أو من خارجه؛ بإمكانه أن يُجبر المطلقّ على شيء مهما كان» أو 
أن يمنعه عن شيء مهما كانء والا فقد يتوقف عن كونه مطلقًا. 
ححصم ا تت يت ا ا سين 
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لقد كثرت على مر التاريخ البشري الإجابات على تلك التساؤلات عن 
المطلق من قبل العديد من الأديان العالمية. والجدير بالذكر أن مستهل الوثيقة 
الكنسية الصادرة عن المجمع الفاتيكاني الثاني (روماء 355١)؛‏ والتي عنوانها 
"في عصريا" (عاماءم ه«اده/3)؛ ثُوصف فيه الأديان المختلفة على أنها 
إجابات متعددة متنوعة على تساؤلات أساسية تهمٌ بالفعل كل إنسان» بل 'تقلق 
القلب البشري في العمق"؛ لأنها تساؤلات تلمس المعنى الوجودي العميق لكل 
كائن بشري. فيقول نص المجمع الفاتيكاني: 

"إن البشر كلهم ينتظرون من الأديان المختلفة إجابةً مقنعة للألغاز 
المخبوءة في الوضع الإنساني (60001100 788اناط)ء وهي ألغاز أقلقت ولا 
تزال ثقلق القلب البشري في عمقه» في ماضيه وحاضره: ما الإنسان؟ ما معنى 
حياتنا وغايتها؟ ما الخير وما الشر؟ ما مصدر الالام وما غايتها؟ ما الطريق 
الذي يقود إلى السعادة؟ ما الموت والحساب والجزاء بعد الموت؟ وأخيراء ما 
السر المطلق المتعالي على كل وصفء والذي يحيط بوجودنا كلناء فمنه نأتي 
إلى الوجود وإليه نصير؟":(في عصرنا » الفقرة .)١‏ 

لذلك ينبغي علينا بعد المقدمات المذكورة أعلاه أن لقي نظرة» ولو سريعة؛ 
على تلك الإجابات التي قدمتها أهم الأديان العالمية لكي نتفهمها حق الفهم 
ونقارنها فيما بينهاء فنقترب بعضل الخطوات من فهم سر الكائن البشري الذي 
يبدوء كما رأيناء أنه مرتبط بمصدره المطلقء الله؛ ارتباطا وثيقًا. وهذا لآن 
الإنسان» كما قلنا آنفاء عندما يبحث عن الله يبحث عن ذاته» كما أنه عندما 
يبحث عن كنه ذاته يبحث عن الله؛ فالبحثان مرتبطان لا مفر. لذلك ينبغي 
علينا أن نذكر هنا ولو باختصار شديد بعض المواقف الأساسية لتلك الأديان 
العالمية التي تِمَسٌ مصير الإنسان الأساسي الأخير. 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 
إن حوارًا حقيقيًا يستلزم في المقام الأول أن يقدّم كل طرف فيه رؤيته أو 
إيمانه بأمانة وإاخلاصء وفي نفس الوقت أن تكون لديه معرفة موضوعية كافية 
بما يؤمن به الطرف الآخرء حسب ما يفهمه هذا بنفسه؛ مستبعدًا كل ما 
يشوّش إيمان الآخر من سوء الفهم أو الجهل بحقيقته. ففي هذا المجال» أي 
فيما يخصٌ الإيمان» يجب أن يلتزم كل طرف بأقصى درجة من الموضوعية 
والاحترام تجاه الطرف الآخر. فهذا شرط أساسي لا مفرٌ منه في حوار حقيقي 
بين مختلق الأديان. لذلك نبدأ بعرض موجز لما نعتبره جوهر الإيمان 
المسيحي. 
ب- الرؤية المسيحية: الكائن البشري كائثا للمشاركة في الحياة 
الإلهية: 
نرى أنه فقط في ضوء تلك الإشكاليات الوجودية العامة المذكورة أعلاه 
يمكن أن يُفهم جوهر الإيمان المسيحي الذي يأتي إجابةٌ عليها. إن الإيمان 
المسيحي (وهنا يمكن للمرء أن يتكلم عن الدعوة المسيحيّة) يعتقد ويُعلن منذ 
بدء رسالته أن المطلق ذاته هو الذي خطا خطوة كبرى في حادث حاسم في 
تاريخ البشرء حادث يفوق كل ما في إمكان الإنسان أن يتصوّره أو يتوقّعه. 
فالإيمان المسيحي يعلن أن الله أراد أن يكشف لنا ويُخبرنا ليس فقط عن بعض 
الوجوه من كنه ذاته أو عن بعض صفاته. فهذه فكرة عامة نجدها لدى الكثير 
من الأديان العالمية. إنما اللهء في نظر الإيمان المسيحيء أراد بالحقيقة أن 
يُعطي ذاته للكائن البشري في حادث تاريخي مُطْلَقء حمّق فيه مشاركته الذاتية 
له. فتباعًا لذلك؛ فإن الإيمان المسيحي يُعلن أن البحث الإنساني عن المطلق؛ 
أي عن اللهء وهو حركة الروح الإنسانية المتسامية من أصلها نحوه؛ كان ذلك 
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البحث منذ أوله قد سبقه بل سانده ووجّهه فِعْل العطاء المجاني من جانب الله 
للإنسانء فِعْلٌ أراد الله به أن يشارك الإنسان في حياته الذاتية» مشاركة حرّة 
ومطلقة. ولذلك» فإن الكائن البشري في تاريخه الملموس ليس مجرّدَ كائنٍ 
منفتح ومتوجّه نحو المطلق كأفقٍ دائم التعالي» وهدفب غير ممامنٌ دائمًا أبذاء 
لا سبيل أمامه للوصول إليه. إنما التسامي المحفور في أعماق روح الإنسان 
قد رُفع وَوٌّجّه منذ الأزل وإلى الأبد نحو الله الذي أراد إرادة مُسبّقة أن يشارك 
الإنسان في حياته الذاتية مشاركةً حرّةِ ومطلقة. وهذا يعني أن الإنسان من 
بدئه وأساسه موجه نحو الله الذي سبق أن أراد أن يمنح ذاته للكائن البشري في 
تاريخه الملموس. إذنء فالكائن البشري يجد في صميم ذاته أنه متَّجَهٌ نحو الله 
الذي قد سبقه في ذلك فأوصَلَ ذاته إليه في عطية مطلقة حرة. فقد عبر عن 
هذا الموقف العجيب الفيلسوف الفرنسي الشهيرء بلايز باسكال ( 811:56 
لوءعكةم) (وت1157١)‏ حيث قال: 'ما كنت لتبحث عني إن لم تكن قد وجدتني» 
ولم تكن قد وجدتني» إن لم أكن أنا قد وجدثك سَلَفًا"”"". وهذا قول قد يجد 
مقابلات مُدهشة عجيبة في الكثير من أقوال المتصوفة الروحانيين (5هن)ثئزدم) 
من شتى التقاليد الدينية العالمية. لقد اكتسبت كلمات باسكال هذه معئى أعمق 
في الرؤية المسيحية» إذ إنها ترى أن خطواتنا نحو الله قد سبقها فساندها 
وحملها منذ بدئها حضورُ الله بذاته في صميم القلب البشريّ من خلال عطيته 
الحرة المطلقة له: هي شراكته في حياته الذاتية. 


)٠١(‏ النص الأصلي يقول: 
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هكذاء فإن الله» مع بقائه دائمًا أبدا السر المقدّس الأقدس والأفق المتعالي 
المطلق التنرّه والتساميء أراد مع ذلك أن يكون أيضًا حاضرًا في التاريخ 
البشري» حيث جاد بذاته: أي بذاته الخاصة به؛ كعطية مطلقة مجّائية قدّمها 
هو ووهبها للبشرية كلها ولكل فرد فيها. ويعنى هذا أن الله؛ بدون أن يكف عن 
كونه ذاته» أي السر الأقدس المتعالي والأفق الأشمل المتفوّق دائمًا أبدًا الذي 
يُدرك الكل دون أن يُدركه كائنٌ ما كان من الكائنات؛ والذي يحيط بالكل دون 
أن يحيط به كائن ما كان منها دائمًا أبدّاء ...إلخ» أقول إن الله أراد حقًا أن 
يكون أقرب ما يمكن من الكائن البشري وأن يصير أكثر حميمية فيه» دون أن 
يصبح جزءًا من التركيب الكياني البشري. 

وأكثر من ذلكء فإن الإيمان المسيحي يعتقد ويُعلن أن إرادة الله الخلاصية 
هذه هي إرادة كلية شاملة» لأن حبّه للبشرية كلها حبٌ كليّ شامل» مطلق 
الحرية وغيرُ مشروط. والحق أن الله "... يريد أن يخلّص جميعٌ الناسء ويبلغوا 
معرفة الحق" ١(‏ طيم 7: 4). فهذه هي إرادته المطلقة التي لا تقبل التبديل» . 
وهي مقدّمة دائمًا أبدَا للكل إذ إنها مؤسّسة على حب الله الأصلي المطلق 
وغير النشروط نحو الكل. فهذه الإرادة الإلهية لا يمكن أن تنحصر في كونها 
مجرد أمنية غير فعّالة» إنما هي بلا شك إرادة فعّالة خلاقة على قدر محبة الله 
وقدرته» إذ إنها إرادة مبدعة الوجود وعاملة فيه ومنفذة كل ما أراده الله وكيفما 
أراده. 
أساس كل خبرته الذاتية» وهو أيضًا الجوهر الأساسي للإعلان المسيحي. إن 
الكائن البشري يَخْبَّر في عمق ذاته أنه كائن موجّه من أساسه نحو المطلق» 
أي الله وأنه دائم البحث عنهء إلا أن ذلك المطلق قد كان منذ البداية حاضرًا 
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في قلب الإنسان» في فعل العطاء الإلهي المطلق لهء أي في شراكته الذاتية ' 
للكائن البشري. وفوق ذلكء فإن الإيمان المسيحي يرى أن هذه الإرادة الإلهية 
المطلقة قد تحققت بالفعل في حادث تاريخيّ ملموس فاصلء هو حادث مجيء 
المسيح في قلب التاريخ البشري. ولقد حاول اللاهوتيُون المسيحيون أن يصفوا 
ويفهموا ويشرحوا بشتى الطرق هذه المشاركة الذاتية الإلهية العجيبة؛ أو قل 
هذا التنازل المُدهش من جانب المطلق نحو الكائن البشري. فقد عبَّر القدييى 
أوغسطين (6ناداوداة.:5) (ت١٠473م)‏ عن ذلك السرّ العجيب بمقولته الشهيرة: 
'إنك [يا ربُ] أكثرُ حميميةٌ فيّ من ذاتي عينها". (لاعترزفات ". 5. ."1)1١‏ 
والجدير بالذكر أن هذه الفكرة عن قرب الله من قلب الإنسان» تجد مقابلات 
عديدة في الكثير من التأملات الدينية الأخرى. فنذكر هناء على سيبل المثال 
لا الحصرء الآية القرآنية المعروفة التي تثبت: 9وَتَحْنُ أَقْربُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلٍ 
الوريد» [سورة قء الآية: .]١7‏ 

على أية حالء فإن الإيمان المسيحيء قبل وبعد كل هذه التوضيحات» يظل 
يُعلِن بإصرار أن الله» دون توقّفه عن كونه الس المطلق المتعالي» لم يكتف 
بعطاء البشر شيئًا من هباته أو صفاته الإلهية (فهذه إمكانيةٌ مُعتّرف بها لدى 
الكثير من الأديان الأخرى). إنما أراد الله بإرادةٍ مطلقة الحرية أن يُعطي ذاته- 
بالضبط ذاته- للكائن البشري إلى أقصى درجة ممكنة. لذلك؛ فإن اللهء في 
مفهوم الإيمان المسيحي؛ لا يُتصوّر كونه في تعالٍ مَخضء وكأنه في عزلة 
مطلقة لا يمكن تَجِاوْرُهاء على أنها حدّ لا يُتخطّى. والواقع أن التعالي الإلهي 
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ليس تعاليًا في عظمة متفوقة وفي عزلة متفردة فحسبء إنما التعالي الإلهي 
يعني قبل وبعد كل شيءٍ تعاليًا في المحبة» إذ إن المحبة هي جوهره الأصلي 
الأساسي. حقًا إن الله ظل متعاليًا تعالئ محبةٍ لا تعرف حدودًا ولا شروطاء 
محبة تفوق كل منطق بشري. والواقع أن هذه المحبة الإلهية هي في الحقيقة 
فيض أزلي وتدفق أبدي من ذاته إلى ما وراء ذاته من دافع حب متفوّقٍ لكي 
يمنح خلائقه ما شاء من محبته المتسامية ورحمته اللامتناهية. فجوهر الإيمان 
المسيحي هو الإثبات والإعلان بأن الله في ذاته حب مطلق لا يعرف حدودًا 
ولا شروطاء حسب ما أتى في الوحي الإلهي أنّ: 'الله محبة" ١(‏ يو 4: 8). 
إذن» ظل الله من الأزل إلى الأبد حرًا في ذاته وقادرًا على أن يمنح ذاته لمن 
أراد من البشر في حرية مطلقة وقدرةٍ متفوقة» واهبًا إياهم ذائه في مشاركة 
ذاتية مطلقة. وينبغي أن نشير هنا إلى أن مثل هذه التأملات المسيحية في 
المحبة الإلهية المتعالية المطلقة تجد مقابلات عجيبة عند تأملات متشابهة في 
غيرها من الأديان» من مثل التأملات الصوفية في الرحمة الذاتية والمحبة 
الأصلية عند بعض الصوفية من أمثال أبي الحسن الديلمي (المتوقى أواخز 
القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي)؛ ومحيي الدين بن العربي (ت578ه/ 
امم).ء وغيرهماء مما يُثبت أن هناك في قلب كل تجربة دينية حقيقية 
عميقة يتسع تواصل رحب بين سائر الأديانء إِذّْ إنها كلها تجري تحت العناية 
الإلهية الشاملة التي تقود المسيرة البشرية من بدايتها إلى آخرتها. 

وهنا تقع المفارقة الكبرى من جانب النعمة الإلهية» مفارقةٌ تُشكّل القلقّ 
الأكثر جذريَّة والسلام الأكثر عمقًا في قلب الكائن البشري في أن واحد. 
وأساس هذه المفارقة أن تلك الهبة الإلهية تُعطّى للإنسان بمطلق الحرية 
وبمطلق الضرورة في آن واحد. السبب في هذا أن هذه الهبة الإلهية في 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

حقيقتها هبة مجانية مطلقة بدون شكء؛ فهي ليست ملازمة ومتأصّلةٌ في الكائن 
البشري كعنصر جوهري في تكوينه أو جزء ضروري لتركيبه. ومن ناحية 
أخر بى» فالكائن البشري الواقعي في تاريخه الملموس بدون هذه الهبة الإلهية 
المجانية المطلقة لا يعود بإمكانه أن يصل أبذًا إلى غايته القصوى وأن يحقّق 
كمال ذاته الأقصى. إذن؛ فهذه الهبة الإلهية تبدو أنها ضرورية وحرة للإنسان 
في آنٍ واحد. وهذا لأن الله منذ البدء شاءً بأتمٌّ حريته أن يخلق الكائن البشري 
كطرف (650:) يستطيع أن يتلقّى عطاءه الأكبرء أي مشاركته الذاتية 
الفوقانية» فيصير الإنسان شريكًا له في حياة "ذاته الإلهية" (5611 عمز0). 
وفي هذا الصدد يقول كارل رانير: 

'في النظام الوحيد الحالي للموجودات- هو الموجود الحقيقي الوحيد في 
واقع الأمور - فإن فراغ المخلوق المتسامي (عمبندةءىه [2غمءلمءءكمدن) [أي 
الإنسان] يوجد فقط لأن الكمال الإلهي المطلق خلق هذا الفراغ لكي يستطيع 
أن يشاركه في ذاته [أي أن يملاه بذاته]"0". 

على ضوء هذه الحقيقة يمكن أن نمضي فَدُّما فنقول إِنَّهِ حتى الخبرة بالفراغ 
(5655نام<ه) والعدمية (2:ؤذاثطنه) على مستوي الوجودء خبرة عُبّر عنها مرارًا 
وبشتى الأساليب عبر تاريخ الفكر البشر: 7 تثتبت تسامي الكائن البشري. 
والواقع أنَّ هذه خبرةٌ مرجعُها الأساسي هو الشعور بغياب المطلقء أي الل 
عن الوجود البشري. فعلى ضوء ما قلنا سلقاء يمكننا تأويل هذه الخبرة 


(؟1١)‏ النص الأصلي يقول: 

عط) له كقعضتاصدك غط) رعده لهم نزاصه عطا كز طعتطنة ,معصتطا "له عله عسوامب عط ولك“ 

0 كك لأأزدك لأعناد 5علدعى علا اتمعام ل00 عدنوععط كاكتين عوناوعق لمأمعلععدمما 
7 .م 0188 :123 .م نا :23ل .م 000 ,"از م للعكصتا! عامعتصنصسصيي للب علا حل 
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المأساود ية بعدمية معنى الوجود (2ؤذاأطنم) على أنها أيضنًا إثبات لخبرة 
تسامي الروح الإنساني نحو المطلق تساميًا ضروريًا لا بديل عنه. ومن 
الواضح أنّ هذا التسامي الروحي إن لم يستطع لأسباب عدة أن يَصل إلى 
غايته الضرورية القصوى- وهي امتلاء الوجود الإنساني ب"الهبة الإلهية 
الكبرى"؛ أو ب'هبة المطلق بذاته له"- يرتدُ على الإنسان بالشعور بنقص 
وجودي عميقء يتمثل في الخبرة بالفراغ والعدمية. والواقع أن التساميّ الإنساني 
زلا لهامء 0ع 25م ناط) يتوجه بالضرورة من أساسه نحو المطلق . 
اللامحدودء وبالتالي لا يمكنه أن يمتلئّ بشيء آخر سوى المطلق بذاته. لذلك» 
فالروح الإنساني خارجًا عن هذه الهبة الإلهية المجانية لن يلقى ويَخبّر في ذاته 
سوى الفراغ وفقدان المعنى لوجوده اللذين لا عوض ولا حدّ لهما. لقد عَبّر 
القديس أوغسطين أيضًا عن هذه الخبرة الإنسانية العميقة بتعبير جد مثيرٍ 
عندما قال: 'لقد صنعتنا لك؛ يا ربء فقلبّنا لن يرتاح حتى يرتاح فيك"”, 
(لاعترافات ."'9)١ .١ .١‏ إذن» فالراحة الحقيقية والسلام الكامل لن يتحققا 
للإنسان» مهما حاول من تجاربَ شَنَّىء إلا عندما يدخل في ملء الحياة 
الإلهية» أو تدخل فيه هذه الشراكة الإلهية فيتشبع بها. 

والواقع؛ كما تثبته بصورة مستمرة الخبرة البشرية العامة» أن الإنسان إذا 
بحث عن تحقيق الذات (أصعص للق ليقع اءو) في شيء آخر خارجًا عن غايته 
الحقيقية» أي هبة الله بذاته له» فلن يجد سوى الفراغ والعدم. إن هذه الخبرة 


)١(‏ النص الأصلي يقول: 

“16 الأ امعوء نوه« ععترمل 1 لالت اكه العلل 11 ات ع1 90 كهذر أاكلعة] وأناي... “" 

هذ كأ5ع؟ از أنأهانا 5وءلأوع: 5ز أممعط عننه ترج (0:0آ ©) ناولا 105 كن ع2120 نولا عدنتوععط. ..] 
١.11‏ ا عنمتدئع ]بهم ) زناو لا 
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بالفراغ والعدم تقع من ناحية على النقيض من الخبرة بملء وكمال الوجود»ء أما 
من ناحية أخرى فهي تأتي إثبانًا قويّا لهاء على نحو أن الخبرة بالخطأ تأتي في 
نفس الوقت إتثبائًا للصواب. فمن الواضح أنه لا يمكن إدراك الخطأ في حد 
ذاته» بل على ضوء الصواب فقطء فمن دون حضور الصواب؛ لا يمكننا 
إدراكُ الخطأ أبذاء كما أن الخبرة بالظلام لا تأتي إلا إزاء الخبرة بالنور. وعلى 
النحو نفسه يمكن؛ بل ويجب القول بأن الخبرة بالفراغ والعدم تأتي كدليل 
وتأكيد لتسامي الروح الإنساني الذي لا يمكنه أن يجد شيئًا لتحقيق ذاته خارجّ 
الهبة الإلهية المجانية المطلقة» أي الشراكة الإلهية الذاتية. والسبب في هذاء 
كما سلف أن أوضحناء أن التسامي الإنساني (ناناهاهمءلمءءكمدئ مقصدط) 
في التاريخ البشري الملموس كان دائمًا وسيظل أبذًا مؤيّدًا ومرفوعًا وموجّهّاء 
بل موصولاً إلى تحققه الكامل بواسطة الشراكة الإلهية الذاتية التي من أجلها 
خلق الله الكون كله والإنسان فيه. وبناءً على ذلكء؛ فإن الكائن البشري في 
تاريخه الواقعيء أي في النظام الحالي للأشياء كما هو بالفعل» ومع بقائه دائمًا 
حرًا أن يتلقَّى أو يرفض تلقَّي تلك الهبة الإلهية» فإن هذا الإنسان سيظل دائمًا 
في كل زمان ومكان مدعوًا وموجّهًا من أعماقه الأنطولوجية الصميمة نحو 
تلك المشاركة الذاتية الإلهية التي بدونها لن يحصل أبدًا على كماله التام. وفي 
هذا الصدد يجب أن نقول أيضًا بإن الإنسان سيحصّل على كمال تحقيق ذاته 
ليس في مسيرة حجه الزمني هذه؛ء بل فقط عند وصوله إلى رؤية الله 'وجها 
لوجه' في الآخرة كما يثبت الوحي الإلهي 'فنحن اليومّ نرى في مرأةٍ رؤية 
ملتبسة؛ وأما يومّذاك فتكون رؤيثنا وجهًا لوجه" ١(‏ كور 1.:17١)؛‏ فهناك 
كمال الذات وملء الوجود. 


را 
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وعلى هذا الأساس يقدّم كارل رانير تعريقًا أشمل وأعمق عن الكائن البشري 
حيث يقول: 

"إن الكائن البشري هو ذلك الحادث (:760©) حيث تحصل له من جانب 
الله مشاركة ذاته الحرةء غير المستَحَقَّةء الغفّارة والمطلّقة":". 

ويبدو أن هذا التعريف للكائن البشري هو بالحقيقة الأصحٌ والأشمل. وعلى 
هذا الأساس يمكننا أن نقول إن الإنسان ليس فقط الكائنَ "الناطق-العاقل" 
(وفعانعه1)» كما قال أرسطوء وليس فقط الكائن "الجواري" (وفائهه!-012) في 
اتصال دائم وثيق بالمخلوقات الأخرى على مستوى أفقيء» كما سبق أن قلنا. 
إنما الكائن البشري في حقيقته الأنطولوجية الأعمق ظلّ وسيظلٌ دائمًا أبدًا 
مرفوصًا (61672160) إلى المقابلة مع المطلق في ذاته. إذ إن الله قد أراده 
وأوجده منذ البدء لكي يكون طرفًا للشراكة في حياته الإلهية الذاتية. 

إلى جانب ذلك؛ يجب أن نذكر هنا أيضًا أن الكائن البشري- كما لوحظ 
آنقًا أكثر من مرة- هو بالأساس كائن تاريخي اجتماعيء؛ لأنه يصل إلى 
تحقيق ذاته فقط عبر الجماعة البشرية وتاريخهاء وليس في حالة الانفراد 
والانعزال عنها. وهذا يعني أن المشاركة الذاتية في الحياةالإلهية للكائن 
البشري في واقع تاريخه يجب أن تدخل بالضرورة في أبعاد الإنسان التاريخية 
والاجتماعية. وعلى ضوء هذه الحقيقة» فإن التاريخ اليشري (بل ينبغي أن 
نقول أيضًا 'تاريخ الكون كله"؛ فالكون يجد في تاريخ الإنسان استمرازه 
وتكملته) يتخذ أبعادًا جديدة متسامية» تتفوّق وتتجاوز كل تصور بشري. إن 


)١4(‏ النص الأصلي يقول: 
عأناأ650ة 300 روص الالق101 لررة لغ1أع دهن رعه؟ 8 01 أمعبك عطا دز بتمتعط انقسسط عات 
16 .م 11© ,116 .م "01 ,116 .م 000 ,”000 01 ومتاقء أ ستاستصرمع العو 


9 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

التاريخ الكليء البشري والكوني معاء قد تم توَلّيه الكامل من جانب الله منذ 
البداية» إِذْ إِنَّ الله رفعه إلى مشاركته الذاتية. من ثمء فقد أصبح ذلك التاريخ 
البشري-الكوني تاريخًا مع اللهء أي تاريخ شراكة في الحياة الإلهية الذاتية التي 
منحها الله للخلق أجمعين بمطلق نعمته المجانية. 

والمّهم في هذا الصدد أن نشير أيضنًا إلى أن الله عندما أراد مشاركته 
الذاتية في التاريخ البشري قد أراد بذلك أن يدخل هو كذلك كطرف في الحوار 
الإنساني» أو بالأحرى البين-إنساني (صددداط-ه)هة). والحق أن الله أراد أن 
يدخل بذاته في علاقة شخصية حرة مع الإنسان» أفرادًا وجماعات: وليس 
بصورة قوة فوقانية مطلقة الترفع؛ تهيمن من فوقّ على الكل بطريقة أحاديةٍ 
الاتجاهء على شاكلة فكرة القدّر الأعمى (2هد56) الواردة في الكثير من 
الاعتقادات الدينية المختلفة. عكس ذلكء فإن الله أراد أن يدخل في التازيخ 
البشري كطرفب مشارك فيه؛ كي يقود كل كائنٍ بشري أفرادًا وجماعاتٍ إلى 
كماله؛ أي إلى ملء الشراكة في الحياة الإلهية. وهذا لإن الله أراد أن يحقق 
مشيئته مع مطلق احترامه لحرية الإنسان؛ لأنه هو بذاته المصدر الأول 
والأصل المتين والسند الأساسي للحرية الإنسانية التي كَتَبَ على ذاته احترامها 
المطلق. 

ومن هذه الوجهة من النظر يبدو جليًا أن المشاركة الذاتية من جانب الله 
تمتدُ وتصاحب ليس فقط التاريخ البشري بل أيضنًا تاريخ الكون أجمع»؛ كما 
سبق أن قلنا. وعلى هذا النحوء فإن التاريخ الشامل- البشري والكوني معًا- 
يصبح "تاريخ الخلاص" (53172600)؛ لأنه تاريخ مؤسسّس على هبة المشاركة 
الذاتية الإلهية» التي فيها فقط تستطيع المخلوقات أن تصل إلى كمال تحقيقها 
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الذاتي. إذن» فإن تاريخ الأديان من وجهة النظر المسيحية ليس تاريخًا مُحايدًا 
(#81اناهم)ء وكأنه ناتجٌّ فقط عن طبيعة إنسانية خالصة؛ خارجٌ إطار الهبة 
الإلهية الذاتية. وكذلك» ليس هذا التاريخ البشري من وجهة النظر المسيحية 
ظاهرةٌ سلبية محضة أو حتى شبه شيطانية» كما يُتصوّر في بعض التيارات 
الغنوصية (8005]1015:2) في الماضي والحاضرء وفي بعض التيارات الفكرية 
المُلحدة» وهي تصورات كانت ولا تزال شائعة في بيئات فكرية عديدة. أما 
الآن»ء على ضوء مفهوم أكثر عمقًا وشمولية» فإن تاريخ الأديان يُنظر إليه من 
طرف الإيمان المسيحي على أنه كله 'تاريخ الخلاص". أي تاريخ تولاه الله منذ 
البداية ورفعه إلى مشاركته الذاتية المُعطاة للبشرية جمعاءء في عنايته الإلهية 
التي تعمل دائمًا لخلاص الجميع. 

والحق أن الله وَفْقَا لإرادته المطلقة» أراد أن يهب ذاته هبةٌ حرة في تاريخ 
البشرية» ليس في أن واحدء بل بمختلف الطرق وفي شتى الآونة. إن الله كما 
يقول الكتاب المقدسء "... كان قد كذّم آباعنا قديمًا على لسان الأنبياء مرات 
كثيرة وبمختلف الطرق..." [عبر .]١ :١‏ هذا هو المخطط الإلهي الذي سمّاه 
آباء الكنيسة "التدبير التربوي الإلهي" (إهه60438م 6مف010)؛ الذي يمثل 
التصميم الإلهي الفعّال لتاريخ البشر كله من أوله إلى آخره. ومن ثم» حسب 
رؤية الإيمان المسيحيء فتاريخ البشرية لم يحدث ولن يستمر بطريقة عشوائية» ‏ 
خارجًا عن المشيئة الإلهية الكلية المدبرةٍ خلاصٌ الجميع: إنما يتدرج تاريخ 
البشرية في ظل ذلك التدبير التربوي الإلهي الذي يقود الكل من أوله إلى آخره. 
إذن» فهذا التاريخ البشري كله كان ولا يزال حتى نهاية العالم تاريخ النعمة 
والخلاص اللذيْن قدمهما الله للجميع. فبهذه الطريقة يترقى التاريخ البشري 


م١‎ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

خطوة فخطوة نحو كماله عبر مسيرة زمنية» الله وحده يعرف أبعادها التي ' 
قررها وحددها هو في كنه حكمته الفوقانية ومحبته الإلهية. ومع ذلكء فبما أننا 
نؤمن بأن الله في ذاته محبة مُطلقة تفوق كل إدراك» كما هو مُعلّن في الوحي 
الإلهي: "إن الله محبة" ١(‏ يو 4: 8)» فإننا نعتقد أيضًا أن تاريخ البشر كله 
يجد في هذه المحبة الإلهية أساسه الأول وهدفه الأخير» فهو يجري في ظل 
المحبة الإلهية حتى مجيء ملكوت الله في كماله وتمامه» وعندما 'يكون الله 
كل شيء في كل شيء"”؛ ١(‏ كور .)١58 :١6‏ 

واضافة إلى ذلك» فإن الإيمان المسيحيء كما أشرنا آنقاء لا يعلن فقط أن 
تلك المشاركة الذاتية المطلقة من جانب الله (غ56[1ة م6اناهوطه 000:5 
 )11 110‏ وهي الهدف الأخير والغاية القصوى لمُجمل التاريخ 
البشري؛ أي للإنسانية كلها أفرادًا فجماعاتِ- ستصل إلى كماله عند آخر 
الزمان. إنما الإيمان المسيحي يُعلن كذلك (وهنا ندخل في صميم قلب الدعوة 
لمسيحية) أن تلك المشاركة الذاتية المطلقة من جانب الله قد تحققت بالفعل 
في واقع التاريخ البشري الملموسء أي في حادث تاريخي فاصل مطلقء» وهو 
شخص يسوع المسيح. فيثتت الوحي الإلهي أن: "... الكلمة صار بشرًا وسكن 
بيننا... ملوه النعمة والحق” (يو .)١5 :١‏ لذلك أصبح هذا الحادث الفاصل» 
أي شخص المسيح؛ في النظرة الإيمانية المسيحية؛ الحادث المركزي» 
الأساسي والمؤسّس لتاريخ الخلاص الكليء» على مستويّئْ الكون والبشرية معًا. 
فهو بذلك صار هذا الحادث الأخروي (121ع650<8:010)» إِذْ فيه تحقق كمال 
الحياة الإلهية المعطاة للبشرية» حسب ما يثبت الوحي الإلهي: "... ومن ملئه 
نلنا بأجمعنا نعمة على نعمةء لأنّ الشريعة أتت إلينا على يد موسىء وأما 
النعمة والحق فقد وَصلا إلينا بفضل يسوع المسيح”"”؛ (يو .)١7-1١5 :١‏ 
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ج- رؤية الخلاص البشري في بعض الأديان الأخرى: 

وبعد هذا العرض الموجز للرؤية المسيحية لخلاص البشرء أي لإجابتها 
على السؤال الأساسي الراسخ في الكيان البشري وهو تساميه الدائم نحو 
المطلق» يجدر بنا الآن أن نعرض بإيجاز شديد أيضًا الإجابات التي قدمها 
بعضٌ من أهم الأديان العالمية غير المسيحية على نفس هذا التساؤل 
الإنساني الأساسي. ويجب أن يلاحظ أولاً أن كل دين من تلك الأديان العالمية 
الكبرى يُثبت أن لديه أيضًا الإجابة النهائية على ذلك التساؤل الجوهري 
المترسخ في الكيان البشري» وهوء كما سبق أن قلناء البحث الدائم عن معنى 
وجوده في توجهه المتسامي نحو المطلق. 

فلا شك أن هذا الموضوع بالغ الأهمية في المجال الديني؛ إذ إننا نلمس 
فيه النواة الجوهرية لهوية كل دين من تلك الأديان» وبه نتعرف على المزية 
الخاصة بكل منها والتي تتميز بها عن سائر الأديان. وهكذاء ندخل في البُعد 
الأعمق لكل حوار جادٌ فيما بين الأديان. ولكن» نظرًا لاتساع هذا الموضوع 
نجد لزامًا علينا أن نكتفي هنا ببعض الخطوط العريضة لبعض الأديان 
فحسبء مُحيلين القرّاءَ الكرام إلى الكتب المتخصصة لدراسة كل واحد منها. 

ج- :١‏ الدين الإسلامي: 

يُعَدُ الإسلام واحدًا من أهم الأديان التي شكلت التاريخ البشري في 
الماضيء وله أيضًا أهمية كبرى في عالمنا الحاضر . وإذا أردنا أن تُبرز هويته 
الأساسية فعلينا أن نلتمسها في المقام الأول في شهادته بالتوحيد المطلق الذي 
يعلنه المسلمون بغير انقطاع حسب الشهادة المعروفة: 'لا إله إلا الل". فلا 
شك أن إثبات الوحدانية المظلقة لله هو في الواقع النقطة المركزية للخون” 
الإسلامي إيمانًا وفكرًا وعملاً. 


مم 
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وإذا أردنا أن نلمس عن قرب مضمون هذه الشهادة فعلينا أن نطلبه في 
المقام الأول عند الذين خبروا هذا التوحيد في بعده الأعمقء فحققوا معناه 
وتحققوا فيه» وهم الصوفية. وفي هذا الصدد نأخذ على سبيل المثال لا 
الحصر بعضًا من الأقوال المُهمة من التراث الصوفي نموذجًا لموضوع حديثنا 
هذا. فها هو الإمام أبو حامد الغزالي (ت5٠5ه/‏ ١١١1م)»‏ وهو حجة 
الإسلام ومن أبرز العلماء المسلمين السنيين بلا نقاش» يمايز بين أربع درجات 
أو رُتبء كما يقول» من التوحيدء حيث يقول: 
قالزتبة الأولى من التوحيد هي : أن يقول الإنسان بلسانه "لا إله إلا الله" 
وقلبه غافل عنه» أو مُنكر له كتوحيد المنافقين. 
والثانية : أن يُصدّق بمعنى اللفظ قلبّهء كما صدّق به عموم المسلمين» وهو 
اعتقاد العوام. 
والثالشة : أن يُشاهد ذلك بطريق الكشفء بواسطة نور الحق» وهو مقام 
المقرّبين وذلك بأن يرى أشياء كثيرة» ولكن يراها على كثرتها صادرةٌ عن 
الواحد القهار. 
والرابعة : أن لا يرى في الوجود إلا واحدّاء وهى مشاهدة الصِدّيقين» وتُسمّيه 
الصوفية الفناء في التوحيدء لأنه من حيث لا يرى إلا واحذاء فلا يرى نفسه 
أيضنا. وإذا لم يز نفسه لكونه مستغرّقًا بالتوحيد» كان فانيًا عن نفسه في 
توحيده» بمعنى أنه فني عن رؤية نفسه والخلق"*2 
ويتضح من كلام الغزالي أن التوحيد الحق ليس مجرد تلظ بألفاظٍ حسية» 
وليس فقط اعتقادًا نظريًا بالذُهن» وإنما هو كشف ومشاهدة» أو بكلمة أخرى 
خبرة باطنية حاصلة. عندئذ يصير الإنسان في فناء تام عن نفسه» فلا يعود 


.١١8 ج ©: ص‎ 299٠ أبو حامد الغزالى» إحياء علوم الدين: دار الخير» بيروت»‎ )١8( 
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يرى نفسه وإِذْ إنه 'لكونه مستغرقًا بالتوحيد كان فانيًا عن نفسه في توحيده: 
بمعنى أنه فني عن رؤية نفسه والخلق". وقد 'طالت متاقشات العلماء والصوفية 
حول معنى هذا الفناء الصوفيء أي الفناء عن نفسه مع بقائه في الله فحسب. 
هل معنى ذلك أن هذا الفناء وذاك البقاء يتحقّقان على مستوى الأفعال 
فحسبء حيث يفنى الصوفي عن أفعاله فيكون الله الفاعل المطلق في كل 
شيء؟ أم إنهما يتحقّقان على مستوى الصفات؛ حيث يفنى الصوفي عن 
صفاته الشخصية حتى يتحلى بصفات ربه ويتجلى فيها؟ أو يتحقّقان على 
مستوى الذات» حيث يفنى الصوفي بالكلية عن ذاته فلا يبقى هناك إلا ذاتٌ 
واحدة» هي الذات الإلهية؟ 

وعلى كل حالء فالمتصوفة من أهل الستُنّة» من أمثال أبي القاسم الجنيد 
(ت١1ؤة1'ه/‏ ١٠1م)‏ وأبي حامد الغزالي وغيرهماء يُثبتون أن المقبول عندهم هو 
الفناء على مستوى الأفعال والصفات فحسبء مع رفضهم القاطع لفكرة الفناء 
عن الذات. ويقول الغزالي في هذا الصدد عند كلامه عن معنى الحب: 

'وهذا السبب [الخامس] أيضا يقتضى حب الله تعالى لمناسبة باطنة لا 
ترجع إلى المشابهة في الصور والأشكال؛ بل إلى معان باطنة يجوز أن يُذكر 
بعضها في الكتب» وبعضها لا يجوز أن يُسطرء بل يُترك تحت غطاء الغبرة 
حتى يعثر عليه السالكون للطريق إذا استكملوا شرط السلوك. فالذي يُذكر هو 
قرب العبد من ربه عز وجل في الصفات التي أمر فيها الاقتداء والتخلق 
بأخلاق الربوبية» حتى قيل 'تخلقوا بأخلاق الله"”", وذلك في اكتساب محامد 
الصفات التي هي من الصفات الإلهية» من العلم» والبرء والإحسانء واللطف» 
)١16(‏ هذا قول متداول عند الصوفية أحيائا كحديث وله أهمية كيرى في الفكر الصوفيء إلا أنه لا 


يوجد في المصنفات الرسمية للأحاديث. وقد شرحه الغزالى فى كتابه إإحياء علوم الدين: 
الغزالي ٠‏ إحياء علوم الدين. جه ص -5 1 
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وإفاضة الخير» والرحمة على الخلق» والنصيحة لهم تلام إلى الحق» 
ومنعهم من الباطلء إلى غير ذلك من مكارم الشريعة. فكل ذلك يُقَرَيبُ إلى الله 
سبحانه وتعالى»: لا بمعنى طلب القرب بالمكان» بل الصفات"07". 

ومن الواضح أننا نلمس هنا جوهر الخبرة الصوفية حيث يصل الصوفي 
إلى الحقيقة العالية» أي المطلق. وقد رسم مشايخ الصوفية الطريق الذي يؤدي 
للكمال الصوفي فيما كتبوا عن المقامات والأحوال الرُوحية» التي يمكن 
تلخيصها في ثلاث مراحل أساسية على السالك أن يمرٌ بها. ٠‏ 

المرحلة الأولى هي الحفاظ على الشريعة المُعترّف يها عند إجماع علماء 
الأمة؛ والمرحلة الثانية إتمام شروط الطريق الصوفي حتى 'يتخلق العبد 
بأخلاق الل"؛ كما يقول الإمام الغزالي في ذلك؛ والمرحلة الثالثة الوصول إلى 
الحقيقة المطلقة. وهكذا يتم للصوفي لقائه مع المطلق» وهذا آخر مطلوب له 
في سيره الروحي. 

إلا أن هناك توجهات صوفية متعددة قد يطول الكلام عنها تفصيلاةً. يكفي 
هنا الإشارة إلى فكرة "الإنسان الكامل" (5ه/8 26:1006)» وهي فكرة منتشرة عند 
الكثير من المتصوفة المتأخرين من أمثال الشيخ الأكيرء محيي الدين بن 
العربي (574ه/ ٠114١م)‏ وغيره من الصوفية. فهذا الإنسان الكامل ميت 
بأنه الإنسان الذي اكتملت فيه إنسانيته» فصار العالْمَ الصغير الجامع 
(205:وهء70160) الذي تنعكس فيه الصفات الإلهية والصفات الكونية معًا. 
لذلك صار هذا الإنسان الكامل مركز الكون» فعليه تدور الأفلاك» وهو موضع 
نظر الحق إلى الكونء وموقفه منه بمثابة إنسان العين من العين» بمعنى أنه 
مركز عنايته الإلهية. ولا يتتسع المجال هنا لإطالة الحديث حول هذه 


إافلة الغزالى؛ إحياع علوم الدين. جه ص .١595‏ 
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الموضوعات المتعددة والمتنوعة» فنكتفي إذن بهذه الإشارات العامة لفتح باب 
المقارنة بين الخبرات الصوفية وغيرها من الخبرات الروحية1*". 
ج- ؟: الطاوية (تدوذهه1): 

عرفت بلاد الصين أيضًا منذ أقدم الأزمنة تيارات دينية وفكرية عديدة 
اهتمت بقضية خلاص الإنسان ومعنى الكون. ومن بين أبرز المفكرين 
الصينيّين يجب أن نذكر في المقام الأول الحكيم الصيني الكبير كونفوشيوس 
(نصا-دة-وددا) (ت474 ق.م تقريبًا)ء الذي جمع في أعماله التيارات الفكرية 
الصينية التقليدية. وهناك مفكر آخرء معاصر لكونفوشيوسء ألبس الفكر 
الصيني التقليدي بأبعاد أكثر ميتافيزيقية» وهو المعلم العظيم الصيني لاو تسو 
(2ا-120) (ت077 ق-.م تقريبًا)» الذي يُعتبر مؤسس التيار الفكري الديني 
المسمّى بال'طاوية" (««وذه1): وهي من أهم التيارات الفكرية الصينية. 
فالكلمة "طاو" (120) كلمة قديمة في الثقافة الصينية ومعناها الأساسي 
"الطريق”"» بمعنى أيضًا "القانون الكوني الكلي" الذي يُنَبّت الكائنات في الوجود 
ويدبّرها في نظام كونيّ منسجم. إلا أن الكلمة 'الطاو" في فكر لاو تسو لا 
تمثّل "القانون الكوني الكلي' فحسبء بل له أساس ميتافيزيقي أعمق إذ إنه 
الحقيقة العالية التي هي المصدر الأول والأساس الأخير لكل شيء»؛ فهو 


(14) لمزيد من المعلومات في موضوع "الإنسان الكامل" انظر: جوزيبي سكاتولين- أحمد حسن 
أنور» التجليات الروحية في الإسلام- نصوص صوفية عبر التاريخ؛ الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» القاهرة., ٠0٠04‏ محيي الدين بن العربي. ص 75ه-57/8» وغيره من الصوفية من 
أمثال فريد الدين العطارء ص 47 »451١-54‏ السهروردي الإشراقي» ص 448-457» عمر بن 
القارض» ص 05--272, جلال الدين الرومي» ص 5178-1/5. 
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يشمل كل شيء ويحمل كل شيء ويحتوي على كل شيء وهو موجود في كل 


٠“ '‏ شيء. فمن هذه الحقيقة العالية الشاملة تَصْدُر. المظاهر الكونية المحسوسة. 


ف"الطاو"؛ مع بقائه بدون حركة وتبدل؛ يحرّك كل شيء من خلال قوَّتْةين 
أساسيتين تشملان وتحرّكان الكون كلهء هما: قوة ال'يائج" (0ة2)ء الذي يمثل 
العنصر الذكوري الفاعل في الكونء وقوة ال'يين" (دننا)ء الذي يمثل العنصر 
الأنشوي المنفعل فيه: فمن تفاعل هاتين القوتين تأتي حركة الكون بكاملها. 
ولهذه النظرية الثنائية أصداء ثقافية واسعة وراء بلاد الصين حتى في عصرنا 
الحديث. 

فيرى الفكر الطاوي أن الإنسان الفرد عليه أن ينسجم مع الحركة الكونية» 
متجاورًا النزعات الفردية المحدودة. إن الطاوية طوّرت نظريات عميقة حول 
الكون ومصير الإنسان فيه» والعناصر التي تتفاعل في الكون وفي التركيب 
الإنساني. وجاء كل ذلك في إطار مجموعة من الفلسفات التي تسمّى بالحكمة 
الصينية. وإذا اتَّبع الإنسان هذه القواعد الحِكْمية» يرجع إلى المبدأ الأول الذي 
هو أساس وجود الكل» هو 'الطاو"”؛ ففيه يجد الخلاص. ويتصف الفكر 
الطاوي بالانفتاح على الكل وبالمحبة الكونية الشاملة للكل» إذ إن الكل في 
'الطاو” و"الطاو" في الكل. فالإنسان. الحكيم هو الذي يحب الكل ويتعامل مع . 
الكل بمحبة ورحمة "الطاو" الذي كوته مصدر الكل يحب الكل. 


ج- ": الهندوسية («روذ01ه1811): 
معروف أن الهندوسية ليست ديئًا موحّدًا كما نتصوره في الغالب. فالحق 
أنها مجموعة من التيارات أو الأفكار الدينية التي يرجع أساسها إلى عدد من 
أقدم الكتب التي عرفتها البشرية (دُوّنت في الألفية الثالثة قبل الميلاد)»ء هي 


لد 
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التفيدا" (1/642). فهذه هي المنبع الأساسي والمرجع الأول لكل التيارات الدينية 
المُسمّاة بالهندوسية. وليس من السهل تلخيص تلك التأملات الدينية في بعض 
السطورء لذلك نكتفي هنا أيضًا بذكر بعض النقاط المهمة فيها. 

اهتم الفكر الهندوسي في المقام الأول بقضية الوجود وفي إيجاد حلّ 
لمصدره ومعناه الحقيقي. والواقع أن هذا الوجود يبدو للوهلة الأولى لنظرنا 
العادي متعددًا متناقضًا إلى أقصى درجة. وكذلك رأى المفكرون الهندوس أن 
مصير الإنسان خاضع خضوعًا تامّا لقانون يُسمَّى الكرما (هصسمة!)؛ الذي 
يقول بإن لكل فعل نتيجة يجب الكَقَارَهُ عنهاء والا فسيستمر الإنسان في سلسلة 
من الولادات المتجددة بلا نهايةء هذا ما يسمونه ب"السَمسارا" (8:ة5صتدةد). 

لقد اهتم المفكرون الهندوس بقضية خلاص (01553) الإنسان من مصير 
السمسارا. فرأوا أن وراء كل المظاهر الكونية هناك حقيقة واحدة مطلقة» سَمّوها 
'برهمان" (مةدمطد8). هذا هو المبدأ الأول والمصدر الأساسي للكل» وهو 
أيضًا الحقيقة العظمى التي تفوق كل وصفء فلا نستطيع أن نتكلم عنها إلا 
بصيغة النفي 'ليس... ليس... ليس...". إلا أن هذه الحقيقة تظهر وتتجلى في 
كل المظاهر والأشكال الكونية. فعلى الإنسان إذن أن يتجاوز هذه المظاهر 
الخادعة والوهمية للوجود المسمّاة عندهم بالامايا" (8ئر3» ومعناها الوهم) لكي 
يصل الإنسان إلى الحقيقة المطلقة الحقةء وهي 'برهمان”» (هقصطه:8)ء 
فيندمج بل ويتلاشى فيها. | 

وقد اهتمٌّ المفكرون الهندوس أيضًا اهتمامًا بالعْا بحقيقة النفس البشرية 
المسمّاة عندهم ب"أثمان" («ةدم)ه). ورغم أنها مبدأ الكيان الإنسان الفرديء إلا 
أنها تتصف في عمقها بصفات المبدأ الكلي الشامل؛ أي 'يرهمان". فمسيرة 
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خلاص (201508) الإنسان في رؤية الهندوسية تتحقّق عندما يتخلى الإنسان 
عن كل وهمء أي عندما يتجاوز مستوى الامايا" (48:)» ويتغلب على كل 
جهل (30102) يحدده ويحبسه في حيثيات الزمان والمكان فيحجبه عن 
الحقيقة المطلقة. هكذاء سيصل الإنسان في نهاية هذا المشوار الباطني 
الطويل إلى الحقيقة العظمى مع الاكتشاف العجيب المدهش أن "أثمان”"» وهو 
المبدأ الفردي» يتحد في عمقه مع 'برّهُمان"؛ وهو المبدأ الكوني المطلق» في 
حقيقة واحدة. وقد عبّر المفكرون الهندوس عن هذا الكشف العجيب المُدهش 
بعبارتهم الشهيرة التي تعبّر عن خبرتهم الروحية العميقة: "أنت هو أو أنت ذاك 
(ثكةه صدنده 526)"؛ أي 'أنت", الأثمان الفردي» و'برّهمان", المبدأ الكلي؛ 
حقيقية واحدة. وهكذا يندمج بل يتلاشى الأثمان الفردي (أي الشخص الفرد) 
في برّهمان الكلي» فلا يبقى هناك إلا حقيقة واحدة» أي برَهُمان» ففيها يتحقق 
ويتمٌ للإنسان مشوار خلاصه. 
ج- :: البوذية (درونط00س8): 

ليست البوذية ديئًا بمعناه المعروف المتداوّل» إنما هي أشبه بفلسفة حياة 
ترجع نشأتها إلى المفكر الهندي الكبير سيدهاريًا جوتاما بوذا ( 51002518 
8 قدسهن62) (ت487 ق.م تقريبًا). لقد توصل بوذاء بعد سفر روحي 
طويل كان. يبحث فيه عن معنى الوجودء وبعد خبرة استنارة عميقة (ومعروف 
أن اسم بوذا يعني بالسنسكريتية "الصاحي”؛ "المستنير") إلى اكتشاف المعنى 
الأساسي للوجود. لقد لاحظ بوذا أن الوجود مليء بالألم (8طلادك) من بدايته 
إلى نهايته بلا استثناء. وإثر هذا الاكتشافء أو بالأحرى إثر هذه الاستنارة؛ 
كرس بوذا حياته لإنقاذ البشرية من هوة الألم ويوصّلها إلى راحة الخلاص 
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(01588). فقد اهتمٌّ بوذا طويلاً بتحليل أسباب الألم وعلاجهاء فكان هذا 
مركز همومه الفكرية. 

لاحظ بوذا أن مصدر الألم هو الرغبة الأصيلة في الاستمرار في الوجود 
الحالي والجهل الراسخ بطبيعة الوجود؛ وكأن هذا الوجود شيء ثابت للأبد. 
لذلك يتعلق الإنسان بهذا الوجود بكل قواه متخيلاً أنه السند الدائم لكل حياته. 
إلا أن هذا الوجود في حقيقة الأمر ليس له ثبات ولا استمرار. إذن» فلا بد 
للإنسان من أن يتحرر من تلك الرغبة الشديدة أو قل ذلك التعطش الملتهب 
في الاستمرار فيه» إِذّ إنه المصدر الدائم للألم في هذه الحياة الدنيا. لذلك رأى 
بوذا أن الإنسان إذا أراد أن يتحرر من كل الألم فعليه أن يستأصل من كيانه 
هذه الرغبة الأصيلة في الاستمرار في الوجودء وهذا الجهل الكثيف بطبيعته؛ 
أو كما يقول بوذا أن يُطِفِئَ التّعطّش للوجود إطفاءٌ تامًا. فبهذه الطريقة» يدخل 
الإنسان في حالة السكون الكامل التام» المسمى ب"النيرفانا" (قصة:صام)» الذي 
هو بمثابة الحقيقة المطلقة في فكره. فيمثل هذا النيرفانا حالة وجودية تختلف 
اختلاقًا كليًا عما نعرفه في عالمنا الحاضرء فلا يمكن وصفه من جانبنا الآن» 
ونحن لا نزال نعيش في حدود الزمان والمكان. لذلك رفض بوذا كل وصف أو 
تحديد لحقيقة "النيرفانا" (858«أه)؛ فكان يرد على السؤال عنه بصمت حكيم 
مبتسم» ما غرف ب'صمت بوذا" (كما نراه في العديد من تماثيله)ء وكأنه يقول: 
من وصل عرفءه أما قبل ذلك فالصمت أفضل. ومن المعروف أن بوذا لم 
يهتمٌ كثيرًا بالمناقشات الجدلية حول القضايا النظرية عن المطلق؛ كما فعل 
قبله المفكرون الهندوس حول مفهوم 'يرَهمان" (مقصطاه:8) و'أثمان" (مقصماه). 
إنما ركز بوذا اهتمامه الأساسي في تحرير الإنسان من قيود الوجود والتعطش 
إليه والألم الناتج عنه. 
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وعلى ذلك؛ رسم بوذا طريقًا يُؤدي إلى إخماد تلك الرغبة الملتهبة المدمّرة 

في الوجود واطفاء التعطش إليه إطفاء تَامًا: ويتألف هذا الطريق من ثمانية 
فروع. إلا أن المجال لا يتسع هنا لوصفها بالتفصيل. فباتباع هذا الطريق 
يدخل المرء في حالة وجودية مختلفة اختلافًا كليًا عن كل ما عرفه من قبل» 
وهي حالة تمام السكون والسلام والراحة: وهي النيرفانا (قمة/لنم)» التي لا 
يمكن أن يعرفها إلا من دخل فيها وتذوقها. فهناك الكمال وهناك الخلاص 
للإنسان» وهناك فقط يعرف الإنسان الحقيقة المطلقة؛ أي النيرفانا (قصةبصآم) 
ذاتهاء لأنه أصبح يعيش فيها بتمامها وكمالها. والجدير بالذكر أن تعليم بوذا 
الأخلاقي يقوم على مكارم الفضائل والأخلاق» التي تعتبر من أنبل ما أنتج 
الفكر البشري بلا نزاع. فمن ضمن تلك الأخلاق النبيلة نجد فكرة الرحمة 
الكونية (2صبمةء!) نحو كل الموجودات التي لا تزال تعاني تحت ثقل الألم. 
فكل بوذي مطالّب أن يُضحّي بذاته من أجل خلاص كل الكائنات وسعادة 
الكل. فبممارسة فعل هذه الرحمة العظمى سيدخل المرء النيرفانا. إذن» ففي 
البوذية أيضًا ممارسة الرحمة والمحبة هي الطريق الأضمن لدخول الخلاص. 

وخلاصة القول قي هذا المجال؛ بعد هذا العرض الموجّز اتلك النظريات 
العميقة التي نجدها في مختلف الأديان العالمية» فإننا نرى أن هناك حاجة 
ماسة لإجراء حوار متعمّق ومتفاهم بينها. إن تلك النظريات الدينية تمثل أجوبة 
مختلفةً على ذلك التساؤل الإنساني الأساسي الذي تكلّمنا عنه طويلاً آنقاء وهو 
البحث عن المعنى العميق والهدف الأخير للوجود البشري» بل وعن المصدر 
الأول والأساس الأقصى للكل» حيث فيه فقط يجد الكائن البشري خلاصه 
النهائي الكامل. فمن درس باهتمام تلك الأديان العالمية يتأكد مما قلنا سابقاء 
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أي أن الإنسان من أساسه هو الكائن للتسامي ( 4ه وهاءط هط 
م فكل تلك الأديان تشهد أن الدين كان ولا يزال بعدًا جوهريًا 
.وأساسيًا للكائن البشري؛ فبدونه لا نستطيع أن نفهم تاريخه. إن الفكر أو قل 
الإيمان بالمطلق» مهما اختلفت تسمياته في مختلف التقاليد الدينية» يبدو أنه 
بعد ضروري وثابت في تركيب الكائن البشري» لا غنى له عنه. 

إذن» يجب أن نقولء؛ بغير ترددء إن الكائن البشري ليس كائئا عاقلاً 
فحسبء كما قال أرسطوء وليس كائنًا حواريًا متحاورا على المستوى الأفقي 
فقط؛ كما قال أصحاب الكثير من الفلسفات الحديثة» وكذلك ليس هو الكائن 
الصانع (:1866 20:هط) لا غيرء كما تريده الفلسفات المادية المختلفة» التي 
تقيس الإنسان بِمِقْيّاسِ مَادّيّ بَحْتِ. إنما الإنسان من أساسه وجوهره هو الكائن 
للتسامي الموجّه والمرفوع منذ بدايته إلى اللقاء بالمطلق» مهما اختلفت 
تصورات هذا المطلق وهذا اللقاء في مختلف الأديان العالمية. 

والى جانب هذه الحقيقة الجوهرية» يجد المرء في تلك الأديان على اختلاف 
عقائدها كنوزا من المعارف والحِكّم ومكارج الأخلاق: خاصة تلك التي تدعو 
إلى العدالة والرحمة والمحبة المطلقة واللامتناهية نحو الكل. فهذا كله يمكّل 
كنرًا روحيًا عظيمًا موقا لكل الإنسانية ولكل إنسان فيهاء فلا يصحٌ لأحد 
تجاهله بأي عذرٍ كان. فلا شك أننا كلنا يمكنناء بل يجب أن نستفيد من تلك 
الكنوز الروحية العالمية من أجل فائدة الإنسانية جمعاء» خاصة في ظروفنا 
الراهنة. 

والواقع أن تلك الكنوز الحِكْمِية الروحية تمثّل أرضية صلبة يمكن بل يجب 
أن يبني عليها الإنسان المعاصر المعولم (00211260اع) تعايشًا وتعاونا 
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وتعاملاً جديدًا في مواجهة مخاطر العولّمة التسويقية المتوحشة الحالية التي 
تمثّل تحديًا خطيرًا لبقاء الكائن البشري. 

ومع التعاون على المستوى الأخلاقي العملي؛ يمكن كذلك التفاهم والتقارب 
على مستوى العقائد. وليس هذا بقصدٍ تغيير عقيدة الآخرء فهذا يكون خطأ 
كبيرًا يفسد العلاقات بين البشر. إنما القصد الأساسي هو التفاهم والتقارب بين 
الناس على ما هم عليه. فمن درس الأديان العالمية المختلفة يرَى بلا شك أن 
هناك قضايا متشابهة بينها يمكن أن نتشارك فيها ونتبادلها. وعلى سبيل المثال 
نذكر قضية الحرية الإنسانية والقدرة الإلهية» أو قضية القضاء والقدرء وقضية 
الوحدة وكثرة الصفات في ذات الله أو قضية الوحدة والتعددية في ذات الله أو 
قضية الخلاص ورؤية الله في الآخرة» وغيرها من القضايا من هذا القبيل. فهذا 
كله يمثل أرضية خصبة للتبادل والحوار بين أصحاب الأديان المختلفة» بعيدًا 
عن المجادلات العنيفة المرةٍ العقيمة التي فاضت بها كتبنا الدينية عبر 
التاريخ. وفي هذا الصدد نذكر ما قيل قديمًا عن الفيلسوف اليوناني أفلاطون: 
"لا تعرف أفلاطون إذا عرفت أفلاطون فقط". فنقول نحن هنا: لا تعرف دينك 
إذا عرفت دينك فقط. إن الإيمان الصحيح ينمو نموًا أنضج في جو حواري 
حقيقي مع الآخر المختلف. 

ورجاؤنا أن يكون هذا كله إشراقًا لفجر عصر جديد لتاريخ البشر» عصرٍ 
يسود فيه التقارب والتعاون بين الشعوب وثقافاتهاء عصرٍ يسعى في آخر أمره 
إلى تحقيق سلام حقيقي طالما ظل حلمًا عزيرًا للبشرية منذ فجرها الأول. 
فعلينا كلنا أن نعمل ونكافح من أجل هذا الهدف كفاحًا جيدًا. 
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"- أبعاد الحوار بين الأديان: 

وبعدما أوضحنا فيما سبق من الحديث شينئًا ما عن الجذور والأسس العامة 
للحوار» والحوار بين الأديان بصفة خاصة:؛ يجب الآن أن لقي نظرة عامة 
ولو موجَّزة في الحوار البين-ديني عبر التاريخ البشري لكي تتكمّل لنا حقيقته 
وأبعاده. 


1-7: مكانة الحوار في التاريخ البشري: 

إن الجماعات الدينية» شأنها في ذلك شأن الجماعات البشرية الأخرى؛ لا 
يمكن أن تعيش بمعزلٍ عما حولهاء منغلقة في عالمها الديني الخاص. عكس 
ذلك فإن الجماعات الدينية هي جزء لا يتجزأ مما يمكن أن يُسمَّى ب"الرحلة أو 
المغامرة الإنسانية (عتدادء؟20 اقناط)" عبر الزمان. والواقع أن الكائن 
البشري ليس مجرّد شيءٍ موجود بين الموجودات الأخرى» على طراز الكائنات 
التي لا تتعدى حدود مسيرتها الطبيعية المُقَرّرَة لها. إنما الكائن البشري: كما 
سبق أن رأيناء يحمل في داخل ذاته 'مشروعًا للوجود" و'شوقًا مُلِخّا لتحقيق 
الذات": عبر كل الحدود الموضوعة في طريقه. فالتاريخ أو قل المغامرة 
الإنسانية» هو بالفعل قصة تحقيق ذات الإنسان على كل المستويات الممكنة 
من كيانة؛ وفي كل البيئات المختلفة المتباينة التي تواجد أو سيتواجد فيها. 
فمجموع العلاقات بين الكائن البشري وبيئته الكونية المحيطة به يمثل بالفعل 
النسيج الأساسي للتاريخ البشري؛ فهذا ما نعنيه عندما نتكلم عن الحضارة 
الإنسانية. والواقع أن الكائن البشري وَجد نفسه منذ بدء أمره ملقّى في الكون 
لكي يستكشفه ويسيطر عليهه؛ أو بعبارة أدق لكي يحقق عملية 'أنسنة" 
(«ملغهع تمقصسط) ذاته في بيئته. إذن فالتاريخ البشري كله» وهو تاريخ إنجازاته 
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وثقافاته وحضاراته» يمكن بل ويجب أن يُقْهَمَ وَيُفَسّرَ على أنه توسّع الجنس 
البشري عبر الزمان والمكان» أو قل إنه سلسلة من محاولات الإنسان لتحقيق 
مشروعه الذاتي الأصليء وهو 'الصيرورة نحو أنسنة ذاته (561 
دمناهع تمقصنط) المتزايدة نحو كماله" من خلال تفاعله مع بيئاته المختلفة. أو 
بكلمات أخرىء فإن التاريخ البشري يبدو أنه تدرّج وتطور المغامرة الإنسانية 
عبر الزمان والمكان من خلال خطوات ومراحل متعددة نحو كمال الإنسان 
الأخير. ا 

ومن المهمٌ هنا إثبات أننا كلنا كبشر ندخل حتمًا كجزءٍ لا يتجزً من هذه 
العملية التاريخية» كفاعل ومَنْفَعَلِ فيه معًا. إذن لم يعُّدْ من الممكن لأي إنسان 
أن يقف موقف المتفرج الخارجي على التاريخ البشري فحسب. وليس من 
الممكن لأحد أن يضع ذاته خارج لعبة هذا التاريخ الجاري مجراه؛ لأننا 
جميعًا- شئنا أم أَبَيّْنا- جزء لا يتجرً منه لا مفر. إننا كلنا نتواجد داخل نفس 
المصير البشري الذي يمسنا جميعًا. فعلينا إذن أن نشارك فيه مشاركة قد 
تكون حتمًا إما إيجابية أو سلبية. 3 

وفي ضوء هذه الرؤية يأتي الحوار بين الثقافات والحضارات بكل أهميته 
وجِدّيّته. وهذا لأن كل ثقافة وكل حضارة إنسانية ليست إلا جزءًا من المشروع 
الإنساني الأوسع والأشملء وهو تحقيق ذات الإنسان أو الصيرورة نحو أنسنته 
الكاملة» وهذا المشروع يخصٌ كل فرد بشري. وفي هذا الصدد أحبُ أن أضع 
كمبدأ أساسيٌ للعلاقات البين-إنسانية القول المأثور للكاتب الروماني القديم؛ 
تيرينتيوس أفير (تعكث4 5نانامع162) (ت184 ق.م) الذي عبر فيه عن مفهومه 
لهوية الإنسانية حيث قال: "نا إنسانٌ» فلا شيء مما يخصٌُ الإنسان أعتبره 
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غريبًا عنّي؛ (أو فيهمُني كل ما يخصٌ الإنسان)"". فهذه المقولة تعبّر بطريقة 
جميلة عميقة عمًا يمكن تسميته بمبدأ 'الإنسانية الكونية ( 10521ع 
10 ط)". وهو مبدأ يخالف كل الأنواع من الروح القبلية الضيقة؛ عندما 
يثبت أنه "..لا شيءَ مما يخصل الإنسان أعتبره غريبًا عنّي'. فهذا المبدأ يجب 
أن يُسجّل في ضمير كل فرد بشري. والواقع أن الإنسانية ليست حِكْرَا محصورا 
منحصرة في مجموعة معيّنة من البشرء كما يزْعْم الكثير من التيارات القبلية 
الضيّقة» والكثير من النزعات العنصرية المتعصبة. إنما جوهر الإنسانية هو 
حقيقة مشتركة بين كل البشرء لذلك يجب أن تُعتبر كل قيمة إنسانية إركًا 
للبشرية جمعاء وملكًا لها جمعاءً» وليست مخصوصة لفئة مختارة منها. 
وبالتالي فإن ضياع جماعة من الجماعات البشرية أو قيمة من قيمها يجب أن 
يُعتبر فقدانًا وخسارةٌ للبشرية جمعاء. 

إلا أن الواقع البشري الملموس يُثبت أن تاريخ البشرء وهو تاريخ التلاقي 
الواقعي بين مختلف الشعوب والثقافات والحضارات البشرية» لم يحدّث دائمًا 
بطريقة سلمية. عكس ذلك» فإن صداماتَ وصراعاتٌ بل خصومات وحرويًا 
بكل أشكالها وأصنافها وألوانها مما لا خصرٌ لهاء وهي مبرّرةٌ بشتى الذرائع» 
وللأسف الشديد بشعارات دينية عديدة» حدثت في كل زمان ومكان حتى إنها 
ظلت من الملامح الثابتة لمسيرة البشر عبر التاريخ. ومع هذا لا ننسى أن تلك 
المسيرة البشرية أتت أيضًا مليئة بإنجازات وأعمال رائعة؛ إلا أنها ظلت في 
نفس الوقت مُصاحبة بكوارث مروّعة لا حصز لهاء وكأن الكائن البشري يحمل 
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في داخل نفسه قَذْرًا لا حدّ له من العغنف لا يضارعه فيه أيّ من الحيوانات 
الوحشية المعروفة. فهذه الحقيقة المرة التي اخترقت وتوغلت في كل التاريخ 
البشري بلا استثناء من شأنها أن ثثير حتمًا تساؤلات خطيرة حول المشروع 
البشري التاريخي. إن الخبرة التاريخية تبت بشكل مأساوي جذًا أن الكائن 
البشري كلما ازداد قوةٌ ازداد أيضًا قدرةٌ على العنف والدماز. هكذا فالتاريخ 
البشري يَظهر أنه يجري تحت علامات استفهام مُقلِقة من الغموض العميق. 
ونظرًا لهذا الواقع» يبدو أن تحقيق المشروع البشري من أجل "الصيرورة نحو 
أنسنته المتزايدة نحو الكمال"؛ ليس له ضمانٌ مؤكّدٌ بشكل أو بآخر من جانب 
البشر. فهذا المشروع لا يزال مفتوحًا لتحقيقه أو لفشله حتى آخر لحظته. إن 
هذه الحقيقة التاريخية المرّةِ من شأنها أن تدفع كل إنسان إلى إعادة النظر 
والتفكّر في مسيرتنا البشرية. لقد حان الوقت لكل فرد» وخاصة لكل مسئول 
عن مصير الشعوبء أن يواجه بشتى الوسائل مَنبَّع العنف البشري حتى 
تعطيله باقتلاع جذوره المترسخة من قلب كل إنسان. فعلى هذا الأساس فقط 
يعود بإمكان الشعوب إقامة علاقات إيجابية وسلمية حقة فيما بينها. وهذا بلا 
شك يمثل موضوعًا في غاية الأهمية في حوار بين-إنساني صادق حقيقي. 

إن وضعنا الحالي» ما يُسمَّى ب"القرية العالمية"» يقدّم لكافّة الجنس البشري 
فرصا كثيرة جذًا للتعايش السلمي لم يسبق لها مثيل في التاريخ البشري كله. 
فحوارٌ أكثثر مسئولية وانفتاحًا بين مختلف الثقافات والحضارات أصبح الآن 
واقعًا ممكئا بل ضروريًا بين الأحياء المختلفة من قريتنا العالمية هذه. فعلى 
سبيل المثال» رأينا في وقت قريب أن أوروباء بعد قرون طويلة من الحروب 
المروّعة والمدمّرة فيما بين شعوبهاء قد دخلت منذ أكثر من نصف قرن في 
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طريق ثابت نحو التعاون المتبادل أولأء ثم الاتحاد بين شعوبها المتنوعة 
المتباعدة. وهذا الحدث التاريخي يمكن أن يُنظر إليه على أنه نموذج لسائر 
شعوب العالم. فالنموذج الأوروبي يُثبت أن الشعوب والأمم الأخرى بإمكانها 
أيضًا أن تطرح جانبًا كل الصراعات والحروب الموروثة من ماضيها الطويل» 
لكي تدخل في علاقات جديدة من التعايش والتعاون فيما بينها. فليست الحرب 
قرا محتومًا لا مفرٌ منه» كما يدّعي بعض الفلاسفة المشهورين ب“"الواقعيين" 
(546ذاه»)! إلا أننا نرى أن تحقيق هذا التعاون المتبادل بين الشعوب يقتضى 
حتمًا تغيرًا جذريًا في قلبها وعقليتها. فالمطلوب الأساسي هنا تغيِّر عميق أو 
توبة جذريّة من جانب كل فرد بشري حتى ينتقل من موقف عدواني موروث 
إلى بُعد حواري مستجَّدً. وفي هذا السياق المهم من الحوار البشري أو قل 
البين-بشري (مقتصسط-رعام)ء يجد الحوار البين-ديني (كداماهناء:_مهاما) 
مكانته وأهميته التي لا غنى عنها. 

والحق أن الحوار بين الأديان يلمس قلب الإنسان في مستواه الأعمق» 
هناك حيث يهتمٌ الكائن البشري بالمعنى الأصلي والأخير لوجوده؛ حيث يبحث 
هو عن الأساس الأول والغاية الأخيرةٍ لكيانه وتاريخه؛ أو بعبارة أخرى» حيث 
يبحث الإنسان عن المطلق لذاته في ذاته. فهذه المسألة الأساسية تضع الكائن 
البشري أمام اختياره الحاسم الجذري والأكثر أهمية له وللبشر أجمعين» وهو 
الاختيار بين الخلاص أو الهلاك. وهذا لأن الإنسان يسير في تاريخه في 
حوار دائم مع مبدئه المطلقء وهو الله. 
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؟-15: حوار مع اله عبر التاريخ البشري: 
أ- التاريخ كحوار بين الله والبشر: 

إن التاريخ البشري؛ أو قل المغامرة الإنسانية» كما قلنا آنقاء لا يمكن أن 
ثقاس على مستوى إنجازاتها الخارجية فقطء أي حسب الأشياء التي أنتجها 
البشر عبر مواطنهم ومراحلهم الزمانية المتعددة المتغايرة» أو بعبارة أخرى؛ إن 
"المشروع الإنساني" لا ينحصر في منتجاته الظاهرية الملموسة فحسب. عكس 
ذلك فالتاريخ البشري يجب أن يُفهّم في المقام الأول غلى أنه تاريخ مسيرة 
الإنسان نحو كماله الذاتي» أي كما قلنا سلقاء كتاريخ تحقيق مشروع تتملناة 
ب"صيرورة الإنسان نحو أنسنته الكاملة" ووعيه المتزايد بأبعاده الأساسية 
ومصيره الأخير. إن الكائن البشري في رحلته التاريخية لا يكتشف فقط عالمه 
الخارجي ويسيطر عليهء إنما يبحث دائمًا في كل شيء عن ذاته؛ إِذْ إنه في 
مواجهة دائمة لتساؤله الأساسي عن معنى وهدف وجوده وفي سعي مستمر 
لإيجاد إجابة مقنعة عليه. إن هذا البحث يضع الإنسان» لا مناصّ» في 
اتصال أساسي بأصله الأول وأساسه الأخيرء هو المطلق (وانااهوط4). 
والواقع أن الكائن البشري» عندما ينقّب في أعماق ذاته: يكتشف أنه الكائن 
للتسامي (ع50656ءعءكصدئ 04 8دلءط ه8ط؛)ء كما سبق أن قلناء إذ إنه الكائن 
المدعوٌ لملاقاة المطلق. وعلى ذلكء فإن التاريخ البشري كان وسيظل دائمًا 
تاريخ الله مع البشرء لأنه المُؤْضع الذي يَعْرِض فيه الله الخلاص للبشرية 
جمعاءء وفي الوقت ذاته هو أيضًا موضع استجابة الإنسان له بحرية مسئولة. 
إذن» فالتاريخ البشري ينكشف على أنه تاريخ الحوار بين الله والبشر عبر 
الزمان والمكان. وعلى هذا الأساسء فإن التاريخ الديني أيضًا يمكن» بل 
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ويجب أن يقرأ ويُْفسّر في المقام الأول في ضوء هذا الحوار الذي أراد الله أن 
يُقيمه مع البشر. هكذاء فالأديان العالمية على اختلاف أشكالها وتعدد صورها 
وتباين رموزها في شتى مستوياتها التي تصفها العلوم التاريخية والاجتماعية 
. والنفسية بأدق تفاصيلهاء يمكن بل يجب أن تََهّم تلك الأديان في معناها 
الأعمق فقط عندما ثقرأ كتاريخ لله مع البشرء وكذلك كاستجابة من جانب 
البشر لدعوة الله لهم. هكذا فإن دعوة الله للإنسان واستجابة الإنسان لها 
تشكّلان العاملَيْن الأكثر جَوهريَّة وعُمقاء أو كُلَ النسيج الأساسي العام لسُجمل 
التاريخ الديني البشري. 
وهذه النظرة الإيجابية للتاريخ البشري كله على أنه “تاريخ كوني للخلاص" 
قدّمها بشكل واضح المجمع الفاتيكاني الثاني )١1150 -١55717(‏ في وثائقه 
المشهورة» وهذا ليس للكنيسة الكاثوليكية فحسبء بل لكل الناس على أنها 
الأساس الشامل المشترك للحوار بين الأديان والثقافات البشرية١:".‏ 
في ضوء هذا التصور اللاهوتي؛ فإن التعددية الدينية» وهي علامة واضحة 
وعامة للتاريخ البشري عامة في ماضيه وحاضره. لم تَعُذ نهم الآن على أنها 
ظاهرة سلبية فحسبء إن لم تكن شيطانية في بعض التيارات المتعصبة. إن 


0( يتوفر الآن عدد ضخم من الوثائق الكنسية التى تخص قضية الحوار الديني» وقد ثم جمع 
2001 0 م0 أءاد ودمتهناء :تمان معماملل |1 ,(للء) معدععممظ روزه3© 
طذتاودط ,1994 ,جا روء لم17 رمققعلاة/ أعل فاان) متعرطنا ,(1963-1993 أأمعستعمط) 
أع "من عذامتلات© عر إه ولاطعمء1 أمك0/(1 716 عنبوماماط ينونئناع م عاد! ,ومتاواكمدى 
الاء أوأاء هذا عناعمأدأل عا ,ممتاداكمهن طاعمعمع :7 .09و80 رعوتلندظ ,(1963-1995) 
.50165125 عل 580161005 (1963-1997) عناوأامناام ععزاوج' | عل ررعورودرو موده ٠١‏ وول 
.998 ,ولي180 
ترجمة عنوان الكتاب: التعليم الكنسي الرسمي عن الحوار البين-دينِي". إلا أنه لم يترجم إلى 
اللغة العربية. 
00 


١٠١ 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 
هذه التعددية يُنظر إليها الآن كحقيقة تاريخيّة تجري في آخر أمرها تحت 
مشيئة الله وعنايته وتدبيره لصالح الناس أجمعين. فعلى هذا الأساسء يبدو أن 
هناك حاجة إلى نظرة لاهوتية (لإع10ه6:) جديدة وأشمل لظاهرة "التعددية 
الدينية" (دم2115ناام 5ناهنع ذاء7) هذه وللتيارات الروحانية فيها. وفي هذه الرؤية 
اللاهوتية المتجددة يبدو أن الخبرات الدينية المختلفة والمتباينة في التاريخ 
البشري ليست تمرات لمجاهدات إنسانية محضة فحسب. عكس ذلكء فإنها 
طرق متعددة يقودها ويساندها منذ البدء حضورٌ الله فيهاء إِذْ إنه دائمًا ما قرّر 
وأراد أن يشارك جميع البشر في كنه ذاته بكلمته وروحه. من ثمء فاللغة الدينية 
البشرية أيضاء المكوّنة من تعبيرات ورموز مختلفة» تشير من أساسها إلى 
الحقيقة الإنهية المتعالية» وعلى أساس ذلك شتحنت عباراتها منذ نشأتها بمعانٍ 
واشارات متسامية (0م230506506)) ترمز إلى المطلق. فالبعد الرمزي المتسامي 
مطبوع في اللغة البشرية من أساسهاء ومصدره تلك 'القصدية" (-ما 
1108117 6) (حسب المعنى الأصلي للكلمة اللاتينية "15 600676" بمعنى 
"التوجه أو الرمي نحو شيء ما") الجوهرية المتضمّنة في الفكر الإنساني؛ إِذ' 
إنه يكتسبها من التسامي (80506506006م) الوجودي المترسخ في الكائن 
البشري. إن هذه القصدية المتسامية تمنح التعبيرات اللفظية البشرية أبعاذًا 
تتجاوز مدلولاتها الإمبريقية المتداولة في استخدامها الشائع اليومي. هكذا فإن 
اللغة الدينية البشرية تُفَهَم» ويجب أن تُفَهّم بصورة متزايدة» على أنها في عمقها 
'لغة الله" أو 'كلام الله" مع البشرء لأنها تأتي دائمًا مسبوقة ومدعّمة وموجهة 
بواسطة المشاركة الإلهية للبشرء إذ إن الله أراد عَبْرَها أن يجعل ذاته معروفًا 


لهم وحاضرًا فيهم. 
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ومع ذلكء فهنا أيضًا يجب أن يلاحظ أن التاريخ الديني البشري لم يكن 
تاريخًا إيجابيًا وتلقيّا صافيًا لمشاركة الله الذاتية فحسبء بل هناك جوانب سلبية 
لا حصر لها متجلية في أشكالٍ عديدة من الخرافات والعنف والاستبداد .. إلخ» 
كانت ولا تزال ظاهرة ملموسة في تاريخ التدين البشري بوجه عام. والحق أن 
التدين البشري كثيرًا ما اندمج مع تاريخ الشر والفساد الذي ملا مسار البشرية 
بصفة عامة. لذلك؛ فإن التاريخ الديني البشري أيضًا في واقعه الملموس 
يتضمن دائمًا الكثير من الالتباس بين الخير والشرء فليس هناك أحدء فردًا أو 
جماعة» بريء فيه. ولهذا السبب» فلا بِدُ في هذا المجال من نظرة نقدية 
تمييزية عميقة للتجليات الدينية في التاريخ البشري كله لتنقية صورته وللوصول 
إلى حقيقته الأصلح. ولا ننسى أن هناك حركات إصلاحية عديدة وقوية ظهرت 
بصورة واسعة وعامة في تاريخ كل الأديان العالمية منذ بدايتها مما لا يتسع 
المجال هنا لعرضها. 


ب- المسألة عن "المعيار الديني النهائي والمطلق": 

من ثمء فالهدف الأخير لكل خطاب ديني يجب أن يقود آخز أمره إلى 
مسألة خطيرة جذّاء هي مسألة عن 'المعيار الديني النهائي والمطلق”"؛ أي 
المعيار الذي يمكن في ضوئه أن يُجرى تمييز بين الأديان يدل على الدين 
الحق. وهذه المسألة عن ذلك المعيار يمكن صياغتها على النحو التالي: هل 
هناك معيار واضح مُطلق يمكن في ضوئه أن يُجرَى نقد تمييزي لتاريخ 
الأديان البشرية عامة. لأنه أثبت حقًا أنه منرّهِ عن كل غموض والتباس بين 
الخبر والشر نعنى ذلك يمكنه أن يدل على الدين الحق؟ وإذا كان الأمر 
كذلك؛ فأين وكيف يجب أن يكون هذا المعيار؟ إلى غيرها من التساؤلات 
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المتشابهة. إن مثل هذه المسألة تمثل تحديًا مستمرًا لأي دين كان» وستظل 
دائمًا قضية مطروخة على الكل؛ لا مفرٌ منهاء وهي ستظل عاملاً ضروريًا في 
كل حوار ديني جاد. والواقع أن هناك العديد من الأديان؛ ولاسيما تلك التي 
تزعم أنها عالمية الطابع (من أهمها بالترتيب التاريخي: الهندوسية» والطاوية؛ 
واليهودية» والبوذية» والمسيحية» والإسلام)» التي تعلن أن لديها ذلك 'المعيار 
النهائي والمطلق" الذي في ضوئه ينكشف المعنى الأعمق والهدف الأقصى 
للتاريخ الديني للبشرية جّمعاءء فعلى هذا الأساس يُثبت كل دين منها أنه 
"الدين الحق". ومن ناحية أخرىء فإنكارٌ وجود مثل هذا المعيار أو مجرّدٍ 
الإعلان بأن كل دين حسن وعلى قدم المساواة مع غيره من الأديان» فلا فرق 
بينها لعدم وجود معيار مطلق لتفضيل دين على دين» يبدو هذا الإنكار موققًا 
حِدٌ سطحي. والواقع أن إنكار إمكانية ذلك "المعيار المطلق" يستلزم حتمًا- ولو 
بصيغة سلبية- إجابةً على التساؤل عن "المعيار الديني النهائي": فهذه قضية 
لا مفرٌ منها. والحق أن الإعلان عن عدم وجود ذلك "المعيار المطلق" يعني 
في الواقع إثبات وجوده بالضبط بإنكار وجوده؛ كما أن- مثلاً- الإعلان عن 
عدم وجود الحقيقة (حسب المنطق. السفسطائي)» يستلزم حتمًا الاعتراف 
بوجودهاء وهذا بالضبط بالإعلان عن عدم وجودها. إذن» فالمشكلة هنا حول 
"المعيار الديني المطلق"؛ لا تنتهي مع إنكاره. إنما هي تحضل إلى البحث عن 
معيار يملك الضمان المطلق بأنه ليس اختراعًا بشريًا محضاء بل لديه ضمان 
أعلى يرجع في آخر أمره إلى مشيئة الله المُعآنة بكل وضوح في تاريخ 
البشرية. 
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ومن هنا يبدو جد جلي أن التاريخ الديني البشريء وهو في النهاية» كما 
ذكرنا آنقاء تاريخ الله مع البشرء يجب أن يُحدّد ويقرّر آخر أمره ليس من 
جانب البشرء لكن من جانب الله ذاته» لا غيره. ففي ضوء هذا البحث عن 
“المعيار الإنهي المطلق" في أمر الدين ذاته» يكشف الحوار بين الأديان عن 
خطورته الجسيمة وأهميته القصوى. فحوارٌ ديني جادٌ لا يمكن أن ينحصر في 
مجرّد تبادلٍ معلوماتٍ دينية في فضاءات مُحايدة بعيدة عن المشاكل البشرية 
التي لا يخاطر فيها أحدٌ من أطراف الحوار بنفسه من أجل إيجاد حلها. إن 
حوارا دينيًا حفًا يجب أن يُلازمه دائمًا بحث مشترّك جادٌ عن فهم أعمق للتاريخ 
الديني البشري؛ أي لحوار الله مع البشر. لذلك مع تخطّي مستوى المجاملات 
الكلامية السطحية» التي كثيرًا ما تملأ مقابلات الحوار الديني» فكل حوار ديني 
حقّ عليه أن يواجه دائمًا تلك المسألة الخطيرة التي لا مفر منهاء وهي: ماذا 
يريد الله منا نحن البشن؟ أين كشف هو عن الحقيقة الكلية حول ذاته» وعن 
مشيئته المطلقة علينا جميعا؟ فإننا مدعؤون أجمعينء ولا عذرٌ للغياب؛ للإجابنة 
على هذا السؤال. وبالتأكيد سيُجيب كل واحدٍ منا بادِنًا مما فيه من النور 
الإلهي المعطى له في تقليده الديني الخاص. إلا أن كل واحد منا مدعوٌ أيضنًا 
بالضرورة للانفتاح في تواضع وإخلاص للنور الذي أعطاه الله للآخرين» لكي 
يمتلئ بكامل النور الإلهي المعطى في تاريخ البشر. ومن هذا المنظور 
تكتسب الآية الواردة في الكتاب المقدسء والتي تُعلن: "...ففي نورك نعاين 
النور" (المزمور :٠١‏ 2)7"8-156, معئى أعمق مما تُفهُم به عادة. فيمكننا أن 
نفهمها بالمعنى الآتي: 'في النور الذي أعطيتنا إياه؛ يا الله في تقاليدنا 
واعتقاداتنا الديئية الخاصة بناء نعاين النور (14ا18ا ©11) (بالحرف الاستهلالي 
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الكبير)» أي نورّك المطلق وحقيقتك الكاملة في ذاتك". هكذاء فإن الكائن 
البشري يشعر بأنه مُدْعوٌ دائمًا للبحث عن كمال النور الإلهي حيثما يُوجد 
مُنطلقًا من النور الموجود في دينه الخاص"'). 

هكذا فالحوار بين الأديان يبلغ هدفه الحقيقي عندما يصبح بحمًا مشتركًا 
عن الحقيقة الأسمى والإرادة الإلهية في غايتها القصوى والأكثر شمولاً. إن 
الدخول في هذه الأبعاد الحوارية يتطلب بالضرورة تحوّلاً عميفًا من كل طرف 
مشترك فيه. وليس معنى هذا أنه يتطلب تغيير دينه الخاصء بالعكس كما 
سبق أن قلناء فكل طرف عليه أن يدخل في هذا الحوار بهويته الخاصة لا 
مفرٌ. إلا أن كل طرف فيه مطالب أن يقف أمام الآخر بروح التعاطف العميق 
نحوه» بل حتى بالتقمٌئص المتيادل والاستعداد المقتنع لانفتاح غير مشروط 
على الحقيقة الكلية حيثما ظهرت. 

لقد حان الوقت للأديان كلها أن تخرج من النزاعات والخصومات القديمة 
القائمة على هوية سُرّية متقوقعةٍ في ذاتها. فطالما وقف كل دين أمام "الآخر" 
موقف الدفاع بل وحتى الهجوم لإثبات حقيقته وهويته الخاصة ضد حقيقة 
وهوية الآخرء وعادة مع تصورات جِدٌ سلبية أو جِدٌ مُشَوّهة عنه. فقد حان 
الوقت الآن للكل أن يتخطّى بذهن حُرٌ وقلب متّسع كلّ العواقب والحدود 
القبلية القديمة» فاتحًا ذاه على حقيقة "الآخر" أي على الحقيقة التي يعيشها 
'الآخر" وبها يفهم ذاته في طريقه نحو المطلقء الله. لقد حان الوقت لكل 


)"١(‏ انظر: 
صا ,"وملدئط عوقو ناء نمز ععل لمن عمهأواتلعطعطوللا علط" بعل أعطعداء8 أمعطتن1] 
(.0ا1115) لعقلاءلا لتقطصء8 ,عماأكناوللت .أ5 معسسالدت>! لصن عععلاة/ا عتمعلهام ,وماوزم 
,اأماعااء 11 ,دان عنانزعا5 


بأملات فى التصوف والحوار الدينى 

الأديان أن تتعاون معًا. على أسس مشتركة من المعرفة والقيم المتبادلة بحثًا 
عن الحقيقة الكلية. إن الحوار الديني. يجب أن يصير أكثر فأكثر مسيرةٌ 
مشتركة نحو هدفب واحدء وهو اللقاء بالحقيقة الكلية الكاملة. إذن» فعلى كل 
طرف من الأطراف المّعنية أنْ يبدأ منطَلِقًا من نوره الخاصء؛ أي من المعرفة 
والقيم المتضمّنة في دينه وإيمانه وتقاليده الخاصة مُعمَّمًا إدراكها بكل الوسائل. 
أما في نفس الوقتء فالكل مدعوٌ أن ينفتح على النور الآتي من الآخرين» أي 
على مَا كشف الله لهم عن ذاته في دينهم» 'في أوقات عديدة وبطرق مختلفة" 
(عبر )١ :١‏ عبر التاريخ البشري. ولا شك أن الله سّوف يقود كل من لديه 
الإرادة الطيبة والنية الصافية والتبصر السليم إلى النور الكامل الكلي» بل إلى 
المصدر الأول لكل الأنوارء وهو ذاته المتسامية» لأنّ محبته تشمل الكل» 
وكذلك مشيئته للخلاص تحتضن الكل حتى يكون الله: 'كلّ شيءٍ في كل 
شيء" ١(‏ كور .)١18:15‏ 

وأخيراء فلا يخفى علينا أن البحث عن "المعيار الديني المطلق" يتطلب 
خلق جو أمنٍ واسع من الحرية الشخصية في مجال الضمير والتعبير عنه 
حتى يستطيع الإنسان الفرد أن يختار ما يراه مناسبًا له في وعيه وضميره. 
والواقع أنه» إذا لم تتوفر هناك حرية دينية حقيقية فلا يمكن أن يكون هناك 
اختيار حقيقي حرء وإذا لم يكن هناك اختيار حقيقي حر فليس هناك إيمان 
حقيقي حرء إذن يكون الدين شيئًا مفروضًا على الناسء وبالتالي لا يكون 
هناك بالفعل دين حقيقيء بل مظاهر دينية فحسب. لقد أشرنا آنقًا إلى أن 
التعددية الدينية تعتبر من أنسب العوامل لضمان حرية دينية حقيقية. فالاختيار 
لا يقع بالفعل إلا هناك حيث تتوفر إمكانية الاختيار الحر بين أشياء مختلفة 


تأملات في التصوف والحوار الدينى 
ومتعددة» وليس حيث لا يوجد إلا اختيار موحد. على شيء واحد. لذلك نرى أن 
قضية الحرية الدينية الحقة. هي قضية أساسية لقيام دين حقيقي» وهي قضية 
تواجه عواقب عديدة في الكثير من المجتمعات والثقافات البشرية. ولا شك أن 
هذه القضية لا يمكن أن تترك جانبًا أو يُعَرّلُ عليها اهتمامٌ قليل جدًا في إطار 
حوار حقيقي جاد. عكس ذلكء فإن هذه القضية يجب أن تقع في مقدمة 
القضايا في كل اللقاءات الدينية الحقيقية» والا فلا معنى لمجاملات دينية جِدٌ 
سطحية لا تواجه القضايا الحقيقية في مجال الدين. 


“'- طرق الحوار بين الأديان : 

في ضوء ما قلنا سابقًا حول جذور أو أصول الحوار البين-ديني يمكننا أن 
نقدم هنا بعض المقترحات أو قل التوجيهات حول الطرق التي يمكن بها أن 
يُجرى هذا الحوار بين الأديان. نبدأ أولاً بإلقاء نظرة عامة على ما جرى من 
الحوار بينها في الماضيء لكي نستخلص منه بعض المعرفة حول هذا 
الموضوع. وبعد ذلك سنقدّم بعض التوجيهات العامة التي تقدمها الوشائق 
الكنسية في هذا الصدد. وأخيرًا سنقترح بعض المجالات المهمة في رأينا والتي 


يمكن» بل يجب أن يُجرى فيها حوار مفيد بين الدين المسيحي والدين . 


'-1: الحوار بين الأديان عبر التاريخ: 

عكسٌ ما قد يتصور الكثيرون؛ فليس الحوار الديني شيئًا جديدًا على وجه 
الإطلاق في تاريخ البشرء أو حدثًا جرى في تاريخنا المعاصر فقطهء أوْ في 
بعض البلاد دون الأخرى. والواقع أن ماضيّ تاريخنا البشري عَرَف منذ زمن 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 


طويل أشكالاً عديدة من الحوار الديني. والحق أن الذين أسسوا أو كانوا نقطة 
انطلاق لكبرى الأديان العالمية ورموزها العُلياء من أمثال الحكماء الهندوس في 
الأود بانيشاد (015580دمنا)» وكونفوشيوس (5ناأ002510) في الصينء؛ وبوذا 
(هطللن8) في الهند, والمسيح (01:150) في شعب إسرائيل» ومحمد 
(80سمصسقطه31) رسول الإسلام في جزيرةٍ العرب» وغيرهم كثيرون» كانوا في 
الواقع رجالاً مارسوا فنّ الحوار الديني» بل تميّزوا فيه. فقد جرت مواعظهم في 
أغلب الأحيان في شكل تبادل مستمرٌ حتى المناقشة بل المواجهة مع 
معاصريهم ومستمعيهم. ولقد سُجّل الكثير من مواقفهم الحوارية في الكتابات 
التي دوّنت فيها مواعظهم وتعاليمهم؛ ومنهم تَعلَّم أتباعهم أسلوبهم الجواريّ 
واستمرُوا فيه فيما بعد. هكذا يمكننا القول بأن الأسبلوب الجواري أصبح سمة 
واسعة الانتشار في التعبيرات الدينية في كل زمانٍ ومكان. وفوق ذلك فقد 
أصبح هذا الأسلوب الحواري نوعًا أدبيًا خاصًا وأصيلاً في ذاته؛ فيما يُسمى 
ب"الحوارات الدينية" التي تتميز عن الأنواع الأخرى من الأدبيات الدينية من 
أمثال الشعرء والرسائل؛ والاعترافات الدينية ...إلخ. لقد ظهرت عبر التاريخ 
العديد من النماذج المشهورة من الحوار الديني. دَغْنا نتذكّز على سبيل المثال 
لا الحصر؛ كتب "الأوبانيشاد" (820وذههمن]) في الأدب الهندوسيء وبعدها 
الملحمة الشعرية الهندرسية العظيمة "البجاقاد جيتا" (6©118 20780ع2ط8). 
وكذلك هناك أدب بوذي واسع وشري طوّر تقنية الحوار بصورة عالية من 
المهارة والجذق. أما في الأدب الصيني فظلت 'مُحاورات كونفوشيوس" 
(وداأعدازه0© 01 دعناعوأوز0) من أشهر أمثلة الحوار على مر التاريخ. ٠‏ وإذا 
التفتنا إلى الشرق الأدنى نجد النوع الحواري متمثلاً في الكثير من نصوص 
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الكتاب المقدس. ففي أسفار الأنبياء» على سبيل المثال؛: نجد الكثير من 
المقاطع الحوارية بين الله والنبي والشعب الإسرائيلي. وكذلك تُعد كتبُ الأناجيلٍ 
من أبرز وأوضح الأمثال لحوار مستمر دار بين يسوع والناس حوله؛ من 
تلاميذه ومعارضيه. وكذلك الأدب العبري الحبري (عسههمء)نا أوعءنتصتططم) 
واصل هذا النوع الأدبي وطوّره بتقنية بارعة. وموازاةٌ لذلك فإن المفكرين 
المسيحيين في كل العصور تبنُوا الأسلوب الحواري كوسيلةٍ جيّدة ومفيدة في 
مجادلاتهم مع الأديان الأخرى. ونفس الأمر نجده في القرآن الكريم حيث تأتي 
العديد من الآيات في شكل حواري بين الله والنبي وأصحابه ومعارضيه. 

إن دل ما ذكرناه من تلك النماذج الحوارية الدينية على شيء.» فإنما يدل 
على أن هناك تجائسًا أصليًا وأصيلاً بين اللغة الدينية والأسلوب الحواري على 
مدى التاريخ البشري. فلذلك نؤكد بغير تردد أن الحوار ليس غريبًا عن المجال 
الديني» إنما هو متأصّل فيه. 

ولكن رغم هذا الثراء العظيم غير المشكوك فيه وذلك التنوع العجيب من 
التعبيرات الحوارية الدينية في الماضيء فإن الحوارء ولا مراءً في ذلك» قد 
تطوّر واكتسب خصائص وأشكالاً جديدة في الأزمنة الحديثة. والواقع أنه من 
الممكن أن يلاحظ بكل سهولة أن الحوارات في الماضي وقعت في أكثر 
الأوقات بين "المُعلّم' (#عامدل8 عط))» وهو صاحب الحقيقة ومعلّمهاء وتلاميذه 
وتابعيه الذين كان عليهم أن يتعلّموها منه. لذلك» فإن الحوار جاء بمثابة تقنية 
للتعليم أكثر منه كتبادل فعلي ومواجهة حقيقية بين آراء واعتقادات مختلفة. زد 
على ذلك أن الحوار قد اتخذ في الغالب شكل الجدال والنقاش لإثبات صحة 
رأي طرف معيّن مع دحض الرأي المضاد له. وبالإضافة إلى ذلك» فإن 
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أسلوب الحوار في أوقات كثيرة كان يُستخدّم كجنس أدبي محض للتعبير عن 
رؤية مؤلّفهء وليس كحادث واقعي حصل بين طرفين حقيقيّينَ» كما هو الحال 
في محاورات أفلاطون الشهيرة. وحتى عندما التقى أشخاص واقعيُون معًا في 
حوارٍ ملموس فإن ظروف الحياة الواقعية كثيرًا ما كانت غير صالحة لإجراء 
حوارٍ حقيقي لأن حرية التعبير الحقة والكاملة وامكانية نقد صريح للخصم لم 
تكن متوفرة على قدم سواء لأطراف الحوار في ذلك الوقت. والواقع أن الظرف 
الأضعف سياسيًا واجتماعيًًا كان لزامًا عليه أن يُعبّر عن وجهة نظره بطريقة 
محدودة ومكبوتة وحَذِرَةِ للغاية» مُتَجِئْبّا خطر الانتقام من الطرف الأقوى. ومن 
ثم» لم يكن هناك في ذلك الوقت» حوار حقيقي بمعنى الكلمة. 

أما في عصرنا الحديث» وخاصة في زماننا الحالي أي عصر العولمة» فإن 
أوضاع الحياة العامة قد تغيرت» أو يجب أن تتغير بشكل أساسي. فقد أصبح 
الآن من الممكن لناء بل من الواجب عليناء أن نخلق ظروفًا جديدة يشعر فيها 
كل مشترِك في الحوار أنه على نفس المستوى من الاحترام والحرية مع 
الآخرين» ومن ثم يمكن لكل واحد أن يُعبّر عن أفكاره بحُرية دون قيود وشروط 
مفروضة عليه. ولا شك أنه تتوفر الآن للكل أسس ثقافية واسعة مشترّكة تسمح 
لنا أن نتخطى مستوى النزاعات والمجادلات الماضية» لكي نتقدم أكثر فأكثر 
في ميدان المعرفة المتباذلة والتفاهُم المشترّك. إن كل طرف في الحوار يجب 
أن يَسعى الآن ليس لهزيمة الآخر عَبْرَ منازعات كلامية عدوانية مريرة لا 
رحمة فيهاء كما حدث في الماضيء إنما يجب أن يتوجه كل طرف من أطزاف 
الحوار إلى تفاهم متبادّل حقيقي؛ بل إلى قبول "الآخر" كرفيق في السعي نحو 
حقيقة أوسع وأشمل. ولكن من أجل هذه الغاية فهناك حاجة إلى عقلية جديدة. 


1١1١ 
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فهذا العمل ليس مهمة سهلة في أوساط دينية عديدة» مسيحية كانت أم غير 
مسيحية. والحق أن عقلية مؤهّلة للحوار يمكن أن تتطور من خلال ممارسة 
حقيقية للحوار نفسه. فقط عند لقَاءٍ متباذّل وجهًا لوجه مع الآخرين نكتشف 
أنهم ليسوا غرباءة مخاصمين لنا فحسبء إن لم يُنظر إليهم بالفعل كأعداء 
مباعٌغضين. عكس ذلكء فإننا سنكتشف فيهم جيرائاء بل رفقاءً لنا في نفس 
السفرء وأصدقاءً مشتركين معنا في نفس الإنسانية الواحدة. إذن» ما يَحْتَاجٍ 
إليه عالمّنا الآن فوقَ كل شيء هو التقاءً مباثبر بين الشعوب والأديان 
المختلفة» في حوارٍ منفتح حرٌء ينظر كل مشارك فيه إلى الآخرين ليسوا 
امم بل كركقاة:واستقاء في بحث ديني مشترّك. 

والواقع أن الأزمنة الحديثئة شاهدت محاولات عديدة لتنظيم لقاءات مُثمرة 
بين أتباع شتى أديان العالم. فكان أول وأشهر لقاءٍ بين الأديان على مستوى 
العالم كله ذلك الذي عُقد في شيكاغو (0هده01) عام ١897‏ تحت عنوان 
"البرلمان العالمي للأديات" (كقدمنعذاع. ؟ه غمعصدناعدط 10'5:ه11/0). ففي ذلك 
اللقاء تقابل عددّ كبير من مُمثلي الأديان العالمية المختلفة بقصد وضع كل 
مشارك فيه في حالة مساواة مطلقة مع الآخرين» وفي تبادل حُرٌ غير مشروط 
بينهم كلهم. وكان هذا بلا شك إحدى المحاولات الأولى لإجراء لقاءٍ بين 
الأديان على قدم مساواة حقيقية. وفيما بَعْدُه أجريت محاولات أخرى عديدة: 
خصوصنًا فيما بين الحربين العالميتين» بهدف جعل الدين أداةًٌ للسلام بين 
الشعوب. إلا أنها لم تأت بالنتيجة المرجوة؛ كما أثبتت الوقائع المأساوية في 
الحرب العالمية الثانية. 


تدلدلا 
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بعد ذلكء كان هناك اهتمام متجدد بالحوار بين الأديانء إِذْ إن العالم أدرك 
أن الحوار أصبح حاجة ضرورية مُلحَّة من أجل خير البشرية كلها. وأخيزا 
رحبت الكنيسة الكاثوليكية أيضًا بمبدأ الحوار الديني كواحدٍ من "علامات 
الأزمنة" (5عدة ؟ه ودوأة). وعلى هذا الأساس طرح المجمع الفاتيكاني الثاني 
(19477- 1565١)ء‏ مُتغلبًا على الكثير من المقاومة الداخلية» فكرة الحوار بين 
الأديان» فحثٌ الشعب الكاثوليكي على الحوار البين-ديني (كداهتوناءمهامذ)» 
كواحدٍ من أكبر التزامات الكنيسة في زماننا الحاضر. فمنذ ذلك الوقت قامت 
ثمة مبادرات عديدة للحوار على مدار العالم أجمع وعلى شتى مستويات 
المجتمع البشري وفي كل البلاد. ش 

وفيما بين الألفيتين» أي مع انتهاء الألفيّة الثانية وبداية الثالثة» دخل العالم 
عصرًا جديداء هو عصر العولّمة. وهناك أمل وإسع في أن الحوار سوف 
يُصبح بصورة متزايدة من أبرز السمات والخصائص الأساسية لتكوين إنسانية 
جديدة» إنسانية تعلمت من ماضي تاريخها أن تتخطى التيارات الطائفية 
والنزاعات القبّلية المتعصبة» فينفتح الناس بعضهم على بعضهم بقدر كبير من 
الاحترام والتفاهم. فالأديان العالمية مُطالبة الآن بأن تقدّم أمثلة إيجابية 
لإنسانيتنا الحاضرةء وتتعاون لكي توجّه عملية العولمة الحالية إلى أنسنة 
(ه225نمصناط) حقة للإنسانية جمعاءء وليس إلى نقيضهاء أي إلى هوة 
'"الحط من أنسنتها" (ممتامع تمق سطع ل) . وليس ثمة شك في أن حوارًا مسئولاً 
وصادقًا بين شتى الثقافات والأديان العالمية يمكّل واحدًا من أهم التحديات 
الكبرى للبشرية في زماتنا الحالي. 


لالدلا 
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75-7: أشكال أو مستويات الحوار الديني. 

بدلاً من الدخول في تفاصيل لاهوتية (1د105ع06010:) حول نظرية الحوار» 
فالوثائق الكنسية ركّزت تركيرًا أكثر على اقتراحاتٍ عملية للحوار بين الناس 
المنتمين إلى أديان مختلفة. على سبيل المثال» فالوثيقة الكنسية 'الحوار 
والإعلان" (دهتصداءم فمصة عنوه1ة1ط) (191911١)ء‏ التي تُعتبر الوثيقة 
الكنسية الأكثر اكتمالاً في هذا الموضوعء أصبحت منذ زمان مرجعًا هامًا 
للكثير من التبصرات في هذا المجال» وهي تقترح أربعة أشكال أو قل 
مستويات من الحوار البين-ديني» هي على النحو التالي: : 

أ- حوار على مستوى الحياة : حيث يحاول المُنتمون إلى أديان مختلفة 
أن يتعايشوا على نحو مفتوح وخيّر وجيراني» متشاركين في أفراحهم 
وأحزانهم ومشاكلهم ودواعي قلقهم وآمالهم اليومية. 

ب- حوار على مستوى الأعمال : حيث يتعاون أصحاب الأديان المختلفة 
في عملٍ تطوّر وتحرّر من أجل الخير العام» وخاصة المستضعفين من 
الناس. 

ج- حوار على مستوى الفكر الديني : حيث يحاول علماء الأديان 

<< المختلفة تعميق فهم تقاليدهم الدينية الخاصة والعامة بهدف تفاهم عميق 
وتقدير متبادل للقيم الروحية المشتركة. 

د- حوار على مستوى الخبرة الدينية: حيث يتشارك أصحاب الأديان 
المختلفة الرإاسخون في تقاليدهم الدينية الخاصة في تراثهم الروحي 
وخبراتهم الروحية؛ من مثل الصلاة والتأمل والإيمان... إلخ؛ وكذلك في 
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طرق البحث عن الله أو المطلق مستهدفين تبادلاً روحيًا واسعًا ينير 
مسيرة الإنسان نحو الله"". 
ومع هذاء لا تَدْعِي هذه الوثيقة بأنها قد قدّمت حلاً تامًا لموضوع الحوار 
الديني. إنما أرادت أن تشير فقط إلى أن هذا الحوار يجب أن يشمل مسئويات 
الوجود الإنساني كلهاء سواء على مستوى الأبعاد الفردية والجماعية والعملية 
والروحية. 
وخُلاصة القول؛ يمكننا أن ثبت أن الحوار بين الأديان يمسٌُ قلب كل 
دين. والحق أن التزام الإنسان بالحوار الديني يتطلب منه التعامل بسِرَّيْن 
أساسيّين يقوم عليهما وجود الإنسان برمته. فمن ناحية» هناك سِرٌ اللهء في 
إطلاق تعاليه وحريته اللامحدودة» وهو سرٌّ يمتد دائمًا وراء كل إدراك بشري. 
إن الصيغ الكلامية اللاهوتية عن حقيقة الله لا يمكن أن تُعتبير توصيفات 
وتعريفات تامة للسر الإلهي» إنما هي إشارات لتوجيه حياة المرء ومسيرته نحو 
المشاركة في السر الإلهي؛ أي سر محبته اللامتناهية والمتجاوزة دائمًا كل 
الحدود. ومن ناحية أخرى؛ هناك سر الشخص الإنساني في حريته المحدودة 
نعمء ولكنها حقة. فإنّ قلب الإنسان؛ الذي دائمًا ما تُحرّكه في أعماقه رغبة 
ملِحّة في البحث عن المعنى النهائي والكامل لوجوده» وهو لقاؤه مع المطلق» 
يأتي أيضا مُحَاطًا بسر عميق لا يستطيع معرفته سوى المطلق ذاته. والحقٌّ 
أنَّ الله وحده قادر على سبر أغوار القلب الإنساني» لأنه هو الذي خلقه على 
صورته ومثاله كما ورد في الكتاب المقدس 'خلق الله الإنسان على صورته”" 


(19) الحوار والإعلان:» الفقرة 47. 
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(سفر التكوين 2١‏ 77) وكما ورد أيضًا في حديث نبوي معروف: "خلق الله 
آدم على صورته..."7. لذلك» فإن الحوار بين الأديان يعني في النهاية 
التلاقيئ بين هدّين السّرّين الأساسيّين: سر حرية المطلقء أي الله» وسر حرية 
الكائن البشريء أي الإنسان. وفقط أولئك الذين لهم البصيرة النافذة والإحساس 
اليقظ بهذين السرّيْن يستطيعون الدخول في حوار ديني حق» دون أن ينحطوا 
إلى ثرثرة تافهة فارغة» أو إلى مجادلات عدوانية سلبية لا غير. والحق أن 
الدخول في حوار دينيّ حقيقي يعني الدخول في حقيقة سر الله النَيّرةِ المنيرة» 
التي تملا القلب البشري سعادةٌ وسلامًا لا حد لهما. 


'-1: بعض الاقتراحات من أجل حوار مع الدين الإسلامي 

وبعد هذا العرض السريع للمبادئ العامة للحوار الديني وتاريخه» ينبغي 
علينا الآن أن ننزل إلى تطبيقها على أرض الواقع» وسنعمل هذا في مجال 
الحوار مع الدين الإسلامي بصورة خاصة. إن الحوار مع الدين الإسلامي يمثل 
بلا شك تحذيًا خاصًا للكل. والواقع أن الموروث التاريخي المشترّك من 
الصراعات والحروب التي لا حصر لها بين العالمَين؛ المسيحي والإسلامي» 
يمثل بلا شك عِبنًا تقيلاً على كليهما. ورغم ذلك» تبرُز الآن من نواح عديدة 
رغبةٌ جديدة صادقة من أجل التغلب على تلك الخصومات القديمة والأحكام 
المُسبقة التي صارت إرثًا مشترّكًا لكلا العالمَيْن» كنصيب مُرْ من ماضٍ مليءٍ 
بالحروب والصراعات. ولا شك أن تقدمًا كبيرًا قد تمَّ في السنوات الأخيرة نحو 
تفاهم متزايد بين هذين العالمَيْن. ورغم ذلكء فهناك الكثير مما لا يزال موضِع 


(9؟) حديث: “خلق الله آدمّ على صورته...”» صحيح البخاري؛ الرقم 5197 21. 
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التنفيذ للوصول إلى فهم متبادّل أعمق وأوسع» يقوم على احترام صادق وبحث 
مشترّك عن الحقيقة بنِيّة صافية طيبة من جانب كلا الطرقيّن. وبالإضافة إلى 
ما سلفت الإشارة إليه من كلامنا عن الحوار البين-ديني؛ فهناك تتوفر الآن 
في النصوص الكنسية ومراجع أخرى كثيرة آراء واقتراحات أخرى مفيدة في هذا 
المجال. مثلأء يبدو من المهمٌ أن يُؤْخَذْ بعين الاعتبار بعض التحديات المُهمّة 
التي يجب أن يواجهها كل دين في زمانناء لا مناصء والتي تمذّل خلفية 
مشتركة مُهمة للحوار البين-ديني. ونذكر على سبيل المثال: قضية العودة إلى 
الرسالة الأصلية الأولى لكل دين» وكذلك تحدّي الحداثة ومخاطرها إزاء كل 
دينء والالتزام بالحوار بين الأديان» ثم قضية العدالة الاجتماعية في عالمنا 
المعولّم؛ وقضايا أخرى كثيرة من هذا القبيل» التي تواجه كل دين في عصرنا 
بلا عذر غياب*". فود هنا أن شير بإيجاز إلى ثلاثة جوانب أو مجالات لها 
أهمية خاصة:» في رأيناء لإجراء حوار إيجابي بين المسيحية والإسلام. 
أ- البحث العلمي أو مجال العقل. 

إن التاريخ يشهد أن هناك تبادلات مهمّة حدتت في الماضي في مجال 
البحث العلمي» أو قل مجال العقل؛ بين العالمَين المسيحي والإسلامي. ويكفي 
هنا الإشارة إلى تأثْر الفكر الإسلامي بالفلسفات والعلوم الكلاسيكية» اليونانية 
والرومانية خاصة:» ثم تأثْر الفكر المسيحي بالفكر الإسلامي خلال العصور 
الوسطى. وبعد ذلك بقرون. تأثَّر العالم الإسلامي المعاصر بالفكر الغربي 
الحديث تأترا واسعًا. فهناك نماذج جد عديدة من هذا التبادل الثقافي التاريخي 


)١4(‏ انظر: 


63-02 .م ,2004 .قنع ه801 ,ااانا ,ءوده ديع د اهماع واأء١‏ ماكز ا ,ظالأمتاهء5 عممعدنأ0 
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بين العالمّين» المسيحي والإسلامي؛ رغم كل الحروب والصراعات التي قامت 
بينهما. والحق أن العقل يُعَدُ أرضية مشتركة؛ يمكن بل يجب أن يلتقي فيها كل 
الذين لديهم حسن النية المشترك. إنه من المسلّمات البديهية أن العقل البشري 
ليس حكرًا لمجموعة بشرية محدودة دون أخرىء أو مِلكًا خاصًا بجنس أو دين 
دون غيره. إنما العقل قمنئمة مشتركة بين كل البشرية عبر سائر الاختلافات 
الثقافية والدينية وغيرهاء كما سبق أن أشرنا إليه. من ثم» يجب أن يصيز 
العقل نقطة تلاق وتبادلٍ بين البشر أجمعين. ولا شك أن استخدامًا صحيحًا 
وحَسئًا للعقل من كل طرفب؛ على أساس مناهج بحثية علمية مقبولة ومُختبّرة» 
سيساعد الكل بلا شك في التغلب على الكثير من الأحكام المُسبّقة والخاطئة 
لكي يحصل الكل على رؤية موضوعية معقولة ومقبولة لحقائق الأمور. 

ومن الملاحظ أنناء خصوصًا في ميدان البحث التاريخي؛ قد توصلنا إلى 
مستوى علمي عالٍ جدّاء يُمَكّن الكل من التغلّب على تصورات "أسطورية" 
عديدة» تدور حول هوية "الذات” في مقابل "الآخر". والواقع أن تلك الأساطير 
التاريخية المتومّمة ظلت تتحكّم على عقول البشر قروئًا طويلة» وكانت في 
أغلب الأوقات مصدرًا عامًا لأيديولوجيات عديدة في غاية التعصّب والتطرّف. 
أما الآن» فيجب التغلّب على مثل تلك التصورات الأسطورية الموروثة عن 
الأجيال السابقة» لكي ننزل كلنا على أرض الواقع البشري التاريخي كما هو 
وليس كما نحب أن نتخيله حكر أيديولوجياتنا المفضلة. على سبيل المثال؛ لقد 
جرت منذ وقت أبحاث عديدة قائمة على المنهج النقدي العقلاني الحديث بين 
العلماء المسيحيين وغير المسيحيين حول الكثير من القضايا التاريخية المتعلقة 
بالكتاب المقدس. فقد أذّى هذا البحث العلمي المشترك إلى فهم أكثز واقعية 
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.لبعض من تلك القضايا الكتابية دون تقليل البعد الإيماني الخاص بكل طرف. 
على العكسء إن مقاربةٌ علمية مثل هذه أوصلت إلى فهح أكثر عمقًا وُضجًا 
للإيمان الخاص بكل واحد منهم مع فهم جديد لخاصية الآخر. فهذه التجربة 
ثبت أن مثل هذا الانفتاح المتباّل يمثل ثروة عظيمة لكل طرفء متخطيًا 
الانتقاد السلبي له كما قد يتصور البعض. والرجاء أن يتحقق مثل هذا 
الالتقاء الحواري العلمي المشترك في ضوء منهج علمي حديث بين العلماء 
المسيحيين والمسلمين وصولاً إلى تفاهم أفضل وأعمق في قضايا عديدة 
مشتركة بينهما والتي ظلت منذ قرون موضع مجادلات بلا فائدة. 
ب- الفكر الديني اللاهوتي. 

وعلى نفس الشاكلة» فهناك حاجة إلى تلاقٍ حواري بين الأديان في مجال 
الفكر الديني اللاهوتي الخاص بكل واحد منهاء رغم كل النزاعات العنيفة التي 
جرت في الماضي. إن تفكيرًا جادًا في الإيمان الخاص وإيمان الطرف الآخر 
في ضوء منهج فكري سليم؛ سيُبرز بلا شك أن هناك العديد من القضايا 
المشتركة بين الكل. إذن» من المفيد للكل أن يُجِرَى تبادل فكري عبر الصيغ 
العقائدية الدوجماطيقية (00802:10) الشكلية التي تعبّر عن حقائق الإيمان 
الخاص بكل طرفء ولكنها أبدًا لا تستطيع التعبير عنها ووصفها بالكامل؛ إذ 
إنها تفوق كل العبارات اللفظية. فمقاربة علمية في مجال التفكير الديني 
اللاهوتي ستُوْدّي آخر الأمر إلى تحرير العقول البشرية من عبادة تلك الصيغ 
اللاهوتية الدوجماطيقية المُغلقة. وطبعًاء لا أحد ينكر أهمية تلك الصيغ 
اللاهوتية في التعبير عن إيمان معيّن لضبط الحدود الضرورية لفهمهاء إلا 
أنها يجب ألا تُوْخَدْ أبدًا كتعريفات مستوفية كاملة لسر الله المتعالي دائمًا كل 
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عبارة بشرية. والواقع أن الصيغ الدوجماطيقية اللاهوتية تحاول أن تُعبّر بشكل 
ما عن تلك الحقائق اللاهوتية المتسامية بلغة الإشارات التي تظل دائمًا بعيدة 
عن الإدراك الكامل من جانب العقل البشري أيّا ما كان. إذن» فتلك الصيغ 
اللاهوتية يجب أن ثقرأ وثفهم على أنها إشارات إلى سر إلهي يظل دائمًا في 
نور يفوق كل إدراك؛ كما يقول القديس بولس إن الله: "... ساكن في نور لا 
يمكن الاقتراب منه" ١(‏ طيم 5: »)١5‏ وحسب ما قال الصوفي الجليل» عبد 
الجبار النفري (ت54"'ه/ 1550م أو 555ه/ 75- /7/ا9م): “كلما اتسعت 
الرؤيةء ضاقت العبارة"!*) 

فلنفكّرء مثلاً في المسألة المتعلقة بالوحدة والتعددية في الصفات الإلهية. 
إن هذه القضية موجودة في الفكر المسيحي في عقيدة الثالوث الأقدسء كما 
هي موجودة في المناقشات الكلامية الطويلة في الفكر الإسلامي حول تعدد 
الصفات الإنهية وعلاقاتها بالذات الإلهية. فعلى الرغم من تلك المناقشات 
الطويلة والعنيفة في الماضي والصيغ اللاهوتية المختلفة التى قدّمها علماء 
الكلام» فإن هذه القضية لا تزال بعيدةٌ عن حل عقلانيٌ مُرِْضٍ. إن علماء 
الكلام واللاهوتيين لم يكن في استطاعتهم إلا أن يشيروا إلى سر دائمًا ما يظل 
يفوق ويتجاوز كل صيغة عقلانية» سر سوف ينكشف بالفعل على كماله 
وعمقه فقط في آخر الأزمنة» عند الرؤية الأخروية للحقيقة الإلهية المتسامية 


)١0(‏ محمد عبد الجبار النفري. كتاب المواقف والمخاطبات»: تحقيق أرثر جون أزبرى» مكتبة 

المتنيى» القاهرةء :١17©‏ موقف»ء 'ماذا تصتع بالمسألة"» ص .5١‏ 
انطمإفطاسالا 4ه لأوتتدملط :7 ,عقططهآ-!2 لطه' ,تأمذ1 ألا ام ذه اأسترمء؟ 2 دز اها عط1" 
طم[ عتتطاعة نزط لعأذاكمهن لمة لعاتلك أره///!-اه «فططمل-!' تللم" ا لمتمدعه انالا له 
ركوعء5 لإالوء نولا عولمطديه0 ,)12 كعلء5 بعل ,لمتتممعكلة ططتن. /ل[.ل.8 ,معطم 
604 .م ,"28 -تعمتممتاتاعم طاتيت عمتمل نامز عمد عمطلا :كه ]أو د81" :1935 رمهلهمآ 
.(اءء) طدتأومة) 
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'وجهًا لوجه". فلنفكر كذلك في قضية حرية الإنسان في علاقته بالعلم الإلهي 
السابق والقدرة الإلهية المهيمنة. فقد تسببت هذه القضية أيضًا في سيلان أنهار 
من الجبر بين المتكلمين واللاهوتيين دون الوصول إلى حل واضح مُرضٍ 
للكل. إن قضايا مثل هذه من شأنها أن تجعل كلّ الأطراف تدرك حدود العقل 
البشري واللغة البشرية. إن الاعتراف بالحدود الإنسانية المشتركة من شأنه 
كذلك أن يجعل كل مشارك في الحوار يزداد تواضُعًا في نفسه ومع الآخر أمام 
حقيقة متسامية لا يمكن إدراكها الكلي» محرّرًا إياه من الأسلوب الدوجماطيقي 
المتعجْرفء الذي كثيرًا ما كان عبر التاريخ مصدرًا لنزاعات ومواقف متعصبة 
لا حصرّ لها. وقديمًا ما أُثبتَ أن العلم الحقيقي علمٌ متصف بالتواضع؛: هو 
"الجهل الحكيم”: كما تكلم عنه سقراط (ت955" ق.م)7"". والا فلا. وهذا يصح 
خاصة فيما يتعلق بالحقائق اللاهوتية» إذ إن الله لا يجعل ذاته معروفًا للإنسان 
المتكبر المتعجُرفء بل ينظر إليه من بعيدء كما يأتي في الكثير من 
النصوص الكتابية وغير الكتابية. 

فعلى كل طرف إذنء أن يكون على استعداد بأن يقبل بتواضع النور الذي 
قد يأتي من الطرف الآخرهء مُقَدَّرَا أن الآخر قد يساعده في مواجهة هذه 
القضايا المشتركة التي تبدو مستعصية على المستوى العقلي. وهنا يجب أن 
نعترف بأن هذه النظرة المتفاهمة لم تنل حظًا كبيرًا من التفكر الديني في 
(16؟) هذه الفكرة عن الجهل الحكيم فكرة منتشرةٍ عند الكثير من الفلاسفة. يبدو أنها ظهرت أولاً في 

فلسفة سقراط (ت553 ق.م) كمنهج في البحث الجادّ عن الحقيقة ضد غطرسة السفسطائيين 
(انظر حؤار أفلاطون عنوانه» الدفاع عن سقراط. فصل ١١٠-1؟).‏ بعد ذلك نجد هذه الفكرة 
بوضوح عند القديس أوغسطين (ت١7:م)‏ في رسالته رقم ١1١‏ الموجهة لسيدة تدعي بروبا 


(دطه:0)- أما المفكر الأوروبي الكبير نيكولا الكوزاني (300كدا0 12م3112) (ت554١)‏ فقدا ' 
كرس لهذا الموضوح كتايًا كاملا بعنوان: حول الجهل الحكيم (10ا:ههميوا مهاعم ء0). 
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تأملات فئ التصوف والحوار الدينى 
الماضيء وأن التغنُّب على روح المجادلة والخضومة لا يزال مُهمَّة صعبة 
للكل. فهناك العديد من أصحاب شتى العقائد الدينية الذين لا يزالون يرَؤْن في 
هذا الانفتاح على الآخر خطرًا يفقدهم هويتهم الخاصة» فيعتبرون ذلك خيانة 
لعقيدتهم الأصيلة. والواقع أن السبب الحقيقي لهذا الخوف يكمّنء؛ في رأيناء في 
أن عندهم انفتاحًا غير كافب على كلية الحقيقة الإلهية» مع تفضيل الأمانة في 
وَكر قبّليتهم الدينية المألوفة. أما الآن» بفضل التطور العلمي الحديث في 
مجال العلوم الدينية أيضاء فقد أصبح من الممكن للكل الاطّلاع وراء حدود 
أسوار قبليتهم الضيقة» مع انفتاح واسع على تلك الأبعاد الجديدة التي تأتي 
عند لقاء "الآخر" المختلف. 0202020 
ج- الخبرة الروحية الصوفية (مددكء350م). 

عند هذه النقطة ندخل ميدائًا يمتدُ وراء كل الصيغ المنطقية والعقلانية. 
فالقضية هنا تخص الخبرة الشخصية والوجودية التي يدخل فيها الإنسان في 
اتصال مباشر مع السر الإلهي الأقدسء هو الله. قفي هذا اللقاء كما تكشفه 
بوضوح شهادة المتصوفة من كل الأديان» تقع أشياء 'لم ترها عين» ولا سمعت 
بها أذن» ولا خطرت على قلب بشري" ١(‏ كور7: 1). ويلاحظ أن نفس الفكرة 
تَرِدِ أيضًا في حديث قدسي مشهور: 'أعددت لعبادي الصالحين ما لا عين 
رأت» ولا أذن سمعتء ولا خَطَّرَ على قلب بشر.."7"". فقد اختبر المتصوفة 


زففة حديث: "أعددت لعبادي الصالحين ما لا عين رأت ولا أن سمعت ولا خطر على قلب بشر..." 
سنن الترمذيء الرقم 7”7537؟؛ حسن صحيح. ولهذا الحديث ما يقابله في الكتاب المقدس من 
آيات: انظر إلى رسالة القديس بولس الأولى إلى أهل كورئنتوس: "[5: وسفر أشعيا النبي 
2/4 وسفر أرميا النبي لذلدلة 


تدردنا 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 

الذين دخلوا في لقاءٍ حيّ مع الله أن كل الحدود التى تحدد وتكبّّل وجودنا 
البشري قد تحطّمت هناك في ذلك اللقاء الخطير. وهناك 'فقط الروح هو القائد 
الوحيد للإنسان الروحي”*"؛ كما يقول الروحاني المسيحي القديس يوحنا 
الصليب (02055 56 04 هطو1) (ت١5311١)؛‏ وعلى نفس النمط يؤكد المتصوفة 
المسلمون: 'تخلقوا بأخلاق الله""". وعلى أية حالة» فالمتصوفة الروحانيون 
(510165/[ة) يتكلمون بلغة لا يستطيع فهمّها إلا من عائى معاناتهم وخبر 
خبرتهم الروحية وذاق مذاقاتهم الباطنة. وعند هذه النقطة لا بد أن يتوقف 
تعجرف العقل الإنساني؛ تاركًا فضاءً مفتوحًا لتبصّرات القلب ولإلهامات الروح. 
عندئذٍ لا بد للمرء أن يكون لديه الأمانة والشجاعة ليّدعٌ قلبّه يُعبْر عن ذاته 
بحرية تامة دون خوفب أن 'يسقط رأس الصوفي تحت قلم بعض الفقهاء"؛ كما 
صرّح المتصوفة كعبرة تعلّموها من دروس مُرّةِ عبر العديد من أحداث تاريخية 
مأساوية. وعند هذه النقطة يجب أن يُسمّح للمتصوفة الرُوحانيين أن يتلاقوا 
'قلبًا لقلب" في أتم الحرية والتلقائية. إنهم سيجدون بكل تأكيد سبلا للتلاقي 
والتفاهم فيما وراء حدّ العقل المحدود والثقافات المحلية الخاصة بهم. 

ونموذجيًا في هذا الصدد كان اللقاء الذي تم بين الراهب المسيحي الشهير 
توماس ميرتون (2461100 120035) (ت1548١)‏ والزعيم المرشد البوذي الأكبر 
'دالاي لاما" (2د:هآ ذداه0). فقد وصف توماس ميرتون هذا اللقاء العجيب 
في كتابه الأخير “يوميات آأسيوية" (/0:/7:0ل 1515 7176)» حيث وصف رحلته 


)١14(‏ النص الأصلي يقول: 
000 كه اعتتمك علا نزط اله دأ 170 15 ,ه00 [ه تعاطعنهل عنما جه ععاذا .أنمة عط رمخ" 
.34 .10 لإتهاا قحلم ,2 نمال ,عامط زه عدضه|؟[ وترااط 7:6 ,كوم© عطا لله مطمل 


(4؟) هذا قول متداول بين الصوفية سبق ذكره. 
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الأولى والأخيرة التي قام بها في بعض بلاد آسيا(”". لقد كانت تلك هي المرة 
الأولى التي تلاقى فيها الاثنان؛ إلا أنه بدا لهما وكأنهما على معرفة متباذلة 
منذ وقت طويلء أو قل منذ القدم. لقد اكتشفا أن كُلاُ منهما كان قريبًا جدّا من 
الآخر في خبرته الصوفية» وأن هناك رابطةً روحية جد عميقة تربطهماء فَجَرى 
بينهما تواصل روحي بلا حدود. 

وقد يكون هذا أعلى صورة من الحوار الديني» أو بالأحرى البين-ديني» 
لأنه تتحقق فيه غايته العلياء وهي جمع الأطراف معًا في اتصال روحي عميق 
متبادل بكنه السر الإلهي» ومن .ثم في مشاركة عميقة فيما بين ذواتهم والكل. 
ففي الماضي لم يكن من الممكن أن تظهر نماذج عديدة من لقاءات من هذا 
القبيل. والواقع أن كل متصوف في الماضي ظل يعيش حياته الروحية في 
إطار حظيرته الآمنة من تقاليده الدينية الخاصة» حتى لو كان في عمقه قد 
خبر حضور السر الإلهي الذي يتسامى ويفوق كل الصيغ الدينية الشكلية. أما 
الآن في عصر العولّمة الجديد حيث تتداخل الشعوب والحضارات؛ فعلى 
الخبرات الروحية المختلفة أن تخرج من مواطنها القبلية الخاصة إلى الساحة 
العالمية العامة» فتنفتح على الخبرات الروحية الأخرى الآتية من كل جهة في 
أتم الاحترام والتفاهم. 

وإنني أرى» بعد رحلتي الطويلة عبر شتى الطرق الروحية من مختلف 
الأديان» أن قدي المستقبل لن يعود كونه قديسًا معتزفا به من جانب المؤمنين 
المنتمين إلى حظيرته الدينية الخاصة فحسب. عكس ذلكء إن قديسٌ المستقبل 


). ( انظر : 
(.ل0) تتلمك علء تنو معطلمء ةا ,ومنعاا دونه :1 إن أمتسامل :وى 71:6 ,قامعالا ممسصمط 1 
.100-15 .مم ,1973 امول بعتلا روعاوهه8 ووملاءعراما برعلل 


ل 


تأملات فى التصوف والحوار الدينىي 


أو قل المتصوف الروحاني (ء]ولإمم) في المستقبل هو ذلك الذي يعيش في 
انفتاح حقيقي بذاته على الآخر المختلفء» فيخرج من حظيرته الدينية الخاصة 
لملاقاة حضور السر الإلهي في التقاليد الدينية العالمية. وهكذا يصبح ذلك 
القديس المتصوف (أو تلك القديسة المتصوفة)؛ بكامل المعنى 'أخّا كونيًا" 
(#عطتمعط تدوع تمن) أو "أخمًا كونية" (:515]6 [ه5رءلائمنا)» مُعترفًا به/ بها 
ومحبوبًا/ محبوبة من طرف الكلء أي المنتمين إلى شتى التقاليد الدينية. 
فهناك بعض الناس الروحانيين المعاصرين الذين أثبتوا أن القداسة الحقيقية من 
الممكن أن يُعتّرف بها وُتقدّر حق قدرها خاريجٌ الحدود الطائفية الخاصة. نذكر 
هنا على سبيل المثال الراهبة المسيحية المعروفة 'الأم تريزا من كالكتا" 
(هاأداءاة0 ؟ه 162655 عطغه31) (ت11348١).‏ والراهب المسيحي الذي اندمج 
في الثقافة الهندوسية "بيد جريفيث" (0:14:5© عل860) (ت1197١)‏ وغيرهما 
كثيرون من شتى الديانات. إذن» فهؤلاء الناس صاروا أعلامًا واضحة لنمط 
جديد من القداسة» هو ما يمكننا أن نسمّيّه ب"القداسة الكونية أو العالمية". 
وبالفعل يمكننا أن نقول إنها بالفعل العولمة الحقيقية على مستوى الإنسانية 
الكونية. 

ومن المرجو أن يصبح هذا النمط من القداسة مألوفًا ومنتشرًا بشكل متزايد 
في غالمنا المعولّم لخير كل البشر. هكذاء فإن الحياة الروحية والصوفية ثثبت 
أنها بالفعل من المجالات الأكثر أهمية وفاعلية من أجل إقامة حوارٍ حقّ 
وعميق بين مختلف التقاليد الدينية» وبالتالي بين عامة البشر. إن الأديان 
المختلفة مدعوة الآن أن تكون في عالمنا المعاصر أكثر.فأكثر عوامل 
وعناصر فعالة من أجل السلام والتقدم الحقيقي للبشرية جمعاءء إِذْ إنها تمسُ 
أعماق الإنسان» حيث يتلاقى وجهًا لوجه مع مصدره الأول ومقصده الأخير» 
هو السر المطلقء أي الله. 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
خاتمة 

في عالمنا المعولّم» الذي دخلت فيه البشرية منذ وقت» أصبح الحوار على 
شتى أشكاله وأبعاده موقفًا ضروريّاء بل حتميًا وحياتيًا على كل مستويات 
.. الحياة البشرية» إذا أراد الإنسان أنْ يستمرٌ على قيد الحياة تجاه التحديات 
الجسيمة التي تواجهه في زماننا هذا. 

والحقيقة أن التاريخ البشري لم يَعْد أيسر وأبسط الآن مما كان عليه في 
الماضيء كما لا يزال يتوهم الحالمون بتقدم إنساني مستمرٌ ومتصلٍ بلا حدود. 
عكس ذلكء لقد أصبح التاريخ اليشري في عصرنا الحالي» عصر 'قريتنا 
العالمية" (7111286 5521واع)» أكثر تعقيدًا وخطورة مما كان عليه من قبل. ففي 
الظروف الراهنةء وضد كل التوقعات العقلانية المتفائلة» يبدو أن مستقبل 
البشرية عاد مرتبطًا بوجود القيم التي تتضمنها الأديان العالمية. لقد أثبتنا أن 
هذه الأديان إذا تقابلت بعضها بالبعض في حوار حقيقي مثمرء أصبح 
بإمكائها أن تقدّم مساعدةٌ فعّالة لمواجهة القضايا الجسيمة المحيطة بإنسانيتتا 
المعاصرة. 

وكذلك يبدو أن انفتاحًا متباذلاً وغيز مشروط بين الأديان العالمية يكون 
بالفعل العلاج الحقيقي الوحيد للانبعاث الجديد للقبليات الجديدة المتعصبة التي 
صارت مصدراء على شاكلة ما حدث في الماضيء لسلسلة لامتناهية من 
الحروب والكوارث الكبرى. ويبدو الآن بوضرح متزايد أن الحوار على شتى 
مستويات الحياة البشرية» وخاصة على المستوى الديني: هو الإجابة الصحيحة 
والمعالجة الفعالة لتحدّيات عصرنا الحاضر. إلا أنّ حوارًا حقيقيًا على هذا 


احردل 


داملات فى التصوف والحوار الدينى 

المستوىء كما رأينا آنقاء يُثبت أنه مهمّة صعبة والتزامٌ جادٌ للغاية» وليس ضربًا 
من المجاملات السطحية المتداولة في الكثير من الحلقات الحوارية. فحوار 
حقّ يتطلب تَغيرَا عميقًا في عقل وقلب البشرء وتحولاً جذريًا في مسيرة حياتنا. 
إن كل دين عالمي مدغرٌ الآن على وجه الخصوص وبإلحاح شديد لا يسمح 
بالتأجيل أن يقود إنسانيتنا المعاصرة نحو هذا التحول التاريخي الجذري 
والشامل. فلقد صار شائعًا على مستوّى عالمي الشعارٌ الذي أعلنه منذ وقتِ 
اللاهوتي الألماني المعاصر هانس كونج (8هناء! 11355) عندما أعلن أنه: "لا 
يمكن أن يكون ثمّ سلامٌ بين الشعوب طالما لن يكون ثُمَّ سلام بين الأديان". 
فهذا يعني أنه ليس من الممكن أن يتحقّق السّلامُ بين الشعوب والثقافات 
المتباينة» طالما لم يتحقق أَوَبِاً السلام بين الأديان العالمية. فهذا السلام سيأتي 
فقط ثمرة الالتزام بحوار جادٌ بين-ديني لا بديل عنه. 

هذاء في رأييء هو التحدّي الأكثر خطورة وجسامة الذي تواجهه إنسانية 
قريتنا العالمية» وهذه في نفس الوقت مسئولية كبرى تقع على عاتق كل دين 
من الأديان العالمية من أجل تحقيق السلام بين البشر. 
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المقالة الثانية 
الروحانيات في حوار أو حوار بين الروحانيات 


١‏ الإنسان كائثًا متسائلاً 
:١-١‏ الأديان والتساؤلات الإنسانية 
:7-١‏ التساؤل: طابع أساسي للإنسان ودعوة إلهية فيه 
"- التساؤلات الوجودية أو الآفاق الروحية للإنسانية في عصرنا 
:١1- "‏ العولمة وتحدياتها 
أ- بين التسويقية العالمية (ع«ناء»!:: [1هاواع) والتكتل الثقافي 
(تامتادهء) أككودت لمسكاته) 
تيال والتشظّي الأخلاقي- الديني (ه1ه)0عمديرة8 دبروأعناء:-ادممم) 
ج ... وصحوة القبليات المحدثة (5«:ؤوزاوطن-معم) من عِرْقِيّة وثقافية ودينية 
"-1: التعددية الدينية ومتطلّباته 
أ- التعددية الدينية: ظاهرة إيجابية أم سلبية؟ 
ب- التعددية الدينية: بين الهوية والغيرية (ووعمرعءطاه -لإإنامء10) 
ج مستقبل الدين أو دين المستقبل: أربعة متطلبات أساسية إزاء كل دين في عصرنا 
ج- :١‏ معاودة الرسالة الأصلية لكل دين 
ج ؟: مواجية الحداثة المعاصرة 
ج”: الحوار مع الأديان الأخرى 
ج :: الالتزام بالعدالة في العالم 
"- التصوف في الأفق الوجودي الإنساني 
:١-'"‏ البحث عن الهوية الإنسانية (به0)دء10 111780!) 


5-7: ... وفي لقائه مع السر المطلق (بررعئوير4؟ عانااموطه) 
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4 فضاءات التلاقي بين التصوف الإسلامي والروحانيات الدينية الأخرى 
:١- 5‏ الكائن البشري وهويته 
أ- المسيرة الصوفية ومراحلها 
ب- الكائن البشري وأبعاده الوجودية 
4 -": الكائن البشري ومحيطه: الكون 
أ العلم الحديث وفقدان المعنى الروحي للكون 
ب- من أجل تناغم بين العلم والحكمة 
5:-"7: الكائن البشري إزاء المطلق 
أ الإنسان كائئًا من أجل المطلق 
ب الله دائمًا الأكبر والأقرب 
ج الله السر الأسمى المتعالي والمتنازل 
)1/35 الع ل عع دع 25-0قط 20د األمعلمعء كصدنا عط ,60 0) 


خاتمة: نحو روحانيات في حوار أو حوار بين الروحانيات 
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الروحانيات في حوار 
أو حوار بين الروحانيات' 

-١‏ الإنسان كائئًا متسائلاً 

:1-١‏ الأديان والتساؤلات الإنسانية 

إن الوثيقة الصادرة عن المجمع الفاتيكاني الثاني “في عصرنا" ( دودمم 
16م )) عام ١515‏ فتحت عالم الكنيسة بالشكل الأكثر وضوحًا وسلطة على 
آفاق جديدةء هي آفاق العلاقات بالأديان غير المسيحية. فهذه الأديان حتى 
ذلك الوقت ظلت منظورًا إليها من بعيدء وفي أغلب الأحيان بعدم ثقة» بل 
بإدانات صارمة كأنها مملكة الظلام واللاخلاصء أي الهلاك المحض. ومن 
المعروف أنه حتى القديس أوغسطين (ع5أوباونادكة .54) (ت١473م)‏ نفسه؛ وهو 
معروف بلقب 'معلّم النعمة" (»هتاهرع 20108)» لم يُبِدٍ أي غَوارٍ حيال 
الاحتمال أن الأغلبية العظمى من البشر ربما سيكون مقَدَرًا عليهم أن يسيروا 
إلى الهلاك الأبدي لمجرْدٍ أنهم لم يحظوا بنعمة الانتماء إلى قطيع الكنيسة. 
ومن المعروف أيضنًا أن المبدأ اللاهوتي الذي ظل منتشرًا ومتداولاً في البيئات 
الكنسية حتى ذلك العهدء والذي يقول: "لا خلاص خارج الكنيسة" ( 058«©. 
ناا 12أنات وأوثاءءء)» كان قد غطّى منذ زمن طويل الأفق الإيماني الكنسي» 
وفي أغلب الأحيان بمعنى التقييد والحصر: حقّاء لا خلاص لأحد خارج 
الكنيسة بالمعنى الحرفي للعبارة. 
)"١(‏ هذه المقالة تمثل توسعًا لمحاضرة ألقيثها في جامعة غريغوريانا (روما) بمناسبة مؤتمر عُقد 

فيما بين 15- 38 سبتمبر 5005, في ذكرى مرور أربعين سنة لنشر الوثيقة الكنسية "في 


عصرنا" (عاناهاء "اىم/3) التي أقرد ها المجمع الفاتيكاني الثاني سنة .١1352‏ 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

أما الآن» في المجمع الفاتيكاني الثاني» فإن الكنئيسة اعترفت بكل وضوح 
وبكامل سلطتها بأنه تتوفر هناك؛ خارج حدود الكنيسة المرئية؛ إمكانية 
للخلاص لكل من طلبه بالحق. فهذا اسه عدوت وهو 
ثمرة عمل لاهوتي طويل مُضنء له تأثير واسع في الأعمال اللاهوتية العديدة 
التي صُنّفت حول هذا الموضوع فيما بعد المجمع الفاتيكاني لثاني. . 

على هذا يجب القول بأن الوثيقة المجمعية "في عصرن” - بالإضافة إلى 
وثائق مجمعية أخرى- أحدثت تحؤلاً تاريخيًا مهمًا في لاهوت الكنيسة 
الكاثوليكية» ففتحت أمامها ووجّهتها نحو آفاق جديدة؛ هي آفاق الحوار بين 
الأديان. 

والواقع أن هناك وثائق كنسية عديدة ظهرت بعد المجمع الفاتيكاني الثاني 
مؤكدة موقفها هذا الجديد!"). ويجدر بنا أن نذكر بصفة خاصة وثيقة كنسية 
يف هذا بعنوان "الحوار والإعادن" («مناهجماءمط 0ه 1 الصادرة 
عام ١159ء‏ التي تُغتبر من أكمل ما كُتب في هذا الموضوع. فهذه الوثيقة 
تتكلم عن أربعة أشكال من الحوار كما سبق أن ذكرنا وهي: حوار على 
.مستوى الحياة» وحوار على مستوى الأعمال» وحوار على مستوى الفكر 
اللاهوتي» وحوار على مستوى الخبرة الروحية. ويرْصّف هذا الأخيرء أي 
الحوار على مستوى الخبرة الروحية» بأنه حوار: ".. يتم بين أشخاص راسخين 
في التقاليد الدينية الخاصة بهم وهم يريدون أن يتقاسموا ثرواتهم الروحية» على 


(؟") لمزيد من المعرفة في التعليم الكنسي في الحوار البين-ديني انظر إلى: 
طلتبة) .ع.ه ,ماع /لاترمم وبعاكاعنجم أء: ودومنوزاءبعادا وبوماولل |[ ,(.لء) معوععهةظ ,وتمأان 
.(1211518110115] 
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سبيل المثال ما يتعلق بالصلاة والتأمل والإيمان وطرق البحث عن الله أو 
المطلق". (لحوار والإعلان» فقرة ؟09)145". 

وهذا بالضبط هو موضوع بحثنا هذا. وهناك في هذه الوثيقة المجمعية "في 
عصرنا" مستهلٌ مهم لم يقر في رأيي» حق قدره في كل ما كُتب حول 
موضوع الحوار حتى الآن. وربما حدث ذلك لأن الأفكار المتضّمّنةً فيه 
أعتيرث شديدة العمومية ومتجاوزةٌ سلقاء إلا أنه يستحقٌ» في رأييء تقديرا أكبر. 

وربما كان التجاهل لِمَا يأتي في مستهل هذه الوثيقة المجمعية من الأسباب 
التي أذت في النهاية بالحوار البينحديني (5داهخعذاءجه:م1) إلى فقده جدية 
معالمه الأساسية بشكلٍ كبير. فقد انحط هذا الحوار الديني أحيائا كثيرةٌ إلى 
مستوى مجرد تبادلٍ جد سطحي لآراء لا تشغل أحذاء إن لم يكن إلى مستوى 
دعاية رخيصة للآراء الخاصة» لا غير. والواقع أن مستهل الوثيقة المجمعية 
هذا يُقدّم الأديان على أنها إجابات متعددة مختلفة على تساؤلات أساسية تلمس 
بالفعل كل إنسان؛ بل 'ثقلق القلب البشري في العمق"؛ لأنها تساؤلات تلمس 
المعنى العميق لوجود كل إنسان. فيقول النص المجمعي: 

"إن البشر كلهم ينتظرون من الأديان المختلفة إجابة للألغاز المخبوءة في 
الوضع الإنسانيء وهي ألغاز أقلقت ولا تزال ثقلق القلب البشري في عمقه؛ في 
ماضيه وحاضره: ما الإنسان؟ ما معنى حياتنا وغايتها؟ ما الخير وما الشر؟ 
ما مصدر الآلام وما غايتها؟ ما الطريق الذي يقود إلى السعادة؟ ما الموت 
والحساب والجزاء بعد الموت؟ وأخيراء ما السر المطلق المتعالي على كل 


)م انظر: 


6 ...عه عانعم 21 عسزيوناء مدا ,(لن) معوعع موه ,وتم 
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وصفء. والذي يحيط بوجودنا كلناء فمنه نأتي إلى الوجود واليه نصير؟"» في 
عصرناء الفقرة١).‏ 

هذه بعضل من التساؤلات الأساسية التي تطرح نفسها على كل كائن بشري. 
ومن الواضح أيضًا أن الوثيقة المجمعية قدّمتها فقط كأمثلة لذلك التساؤل 
المتواصل ولتلك الإشكالية الجذرية اللذَيْن يخترقان الوجود البشري بأكمله: 
واللدَيْن- إن جاز القول- يشكلان التركيب الأساسي للكائن البشري بقدر ما 
هو 'كذلك" (ؤذله) دداو)» أي بشر. 

والواقع أنه إن وُجد ثمة كائن بشري لا يطرح على نفسه هذه التساؤلات 
فسوف يتوقف عن كونه إنسانيًا. ومن ثم؛ يبدو لي بكل وضوح أن هذه الوثيقة 
المجمعية تُقدّم هنا جانيًا مهما جدًا من الحوار بين الأديان» والذي؛ في 
حسباني؛ يجب أن يكون نقطة انطلاق لأيّ حوار جادٌ فيما بينها. فنحن؛ 
البشرّء ندخل في حوار بيننا في المقام الأول لأن لدينا تساولات اه 
مشتركة تتطلب منا إجابة مُقنعة. والواقع أننا نجد أنفسنا تحت ضغط مستمرٌ 
ملح من تساؤلات وإشكاليات جذرية متواصلة تخترق وجودنا بأكمله. وفوق ذلك 
يبدو أن معنى وجودنا متعلق تعلقًا وثيقًا بقدرتنا على الإجابة على تلك 
التساؤلات الإنسانية الجوهرية؛ والا فلا معنى للأديان في حدّ ذاتها. 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


: التساؤل: طابع أساسى للإنسان ودعوة إلهية فيه‎ :1- ١ 


إن الكائن البشري يبدو كائئًا متسائلاً من أساسه؛ فهو يتساءل قبل كل 
شيء عن معنى وجوده وحياته. إلا أن تساؤله هذا يتسع عبر ذلك حتى يشمل 
معنى الوجود عامة. فهذان التساؤلان متعالقان بشكل وثيق» فلا يمكن الإجابة 
على أحدهما دون الإجابة على الآخر. والواقع أن. هذا التساؤل جانب أساسيٌ 
في الكيان البشري؛ فقد وجد استيضاحًا مستفيضًا في التفكر البشري على 
المستوى الفلسفي واللاهوتي عبر العصورء وفي عصرنا بصفة خاصة*". 

يمكن أن يُلاحظ في هذا الصدد أن الحيوانات الأخرى التي دون البشرية 
تبدو أيضًا في بحث عن سعادة: إلا أنها في الغالب تطلب سعادتها من مجرد 
إربضاء حاجاتها وغرائزها الأولية الطبيعية الآنية» مثل الغذاء والجماع 
والإنجاب .. إلخ. ولكن؛ على هذا الصعيد أيضًا ربما يلزم المزيد من التفكر 
والتفاهم» إِذّْ إن القديس بولس يتحدث في رسالته إلى أهل روما (روم 4: -١8‏ 
©) عن 'أنين كآلام المخاض" يخترق كل الخليقة» وعن "انتظار للخلاص"": 


(4) إن التفكر حول الإنسان ككائن مهتم بالتساؤل الوجودي (90000181(»ه)” أو (ككائن للتساؤل 
الميتافيزيقي) (5]100عنان لدءأؤلان!م26]2 26 06 عمذزء6 116) أصبح من أهم موضوعات الفكر 
الفلسفي الحديثء. وقد دخل هذا التصور أيضًا في التفكر اللاهوتي المسيحي المعاصر. وقد 
استمددذثُ أفكاري خاصة من النظرية اللاهوتية لكارل رانير (ت584١).؛‏ وهو واحد من أهم 
المقكرين اللاهوتيين الكاثوليك في القرن العشرين. وكان بين من ساهموا مساهمة هامة في 
أعمال المجمع الفاتيكاني الثاني. راجع: 

5 رط بلع .لاعلا بز داع ,امشتضاته مقحمعن) 1109| عرز بز اتوك ,أسمكا ممعصطة] 

ل زه صنهن لاا نزط .ممتتفاكصةه) تاكتاعمة .(1957 بناءتمشاة .ودات ١‏ اعدق؟ا ,جعاة اكتامو8 

1ع ) ,أنه '[| ع إن وم :وغ .لآ :(1968 له 1نا) 1998 ,ترما بلنولاا لصن لععطة 

بتأتتصنالطة بعدلى ١‏ اعدف كا ,ماعلا اكتاصة8 كعمممطمل نج الت يعملا عمل »قاع ,امستوضه 
.]| ,المأعتما .ألروثاا لتيهج لنعلالك متكت0(0] تهأ 1[ زلا نوا ,حيهايو افص لدأاعدط ,(1]1963 
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ناملات فى التصوف والحوار الدينى 

وهو تشوق راسخ محفور في كل مخلوق. فهذا النص قد يفتح آفاقًا جد رحيبة 
حول معنى الكون في كليته» هي آفاق لم يُطّلع عليها بعد إِذْ إن كل كائن من 
جوهره في طلب دائم عن مصدره الأول وهدفه الأخير. على أية حال» يبدو 
واضحًا كل الوضوح أن الكائن البشري بخلاف سائر الحيوانات الأخرى مجبول 
على فُضول مَلِحٌ لا يُشْبّع وعلى بحث دؤوب لا يَنقطِع وانفتاح متواصل لا 
يُملأُ» فهو مدفوع من صميم كيانه لكي يتجاوز كل الآفاق المحدودة في إطار 
الحاجات والغرائز الحيوانية المحضة. هكذاء فالكائن البشري يجد ذاته ملقى 
في بحث دائم لا يَعرف انقطاعًا ولا راحة؛ وفي سعي مُحِدْ لإدراك وتحقيق 
معنى وجوده وحياته الحق بأكمل صورة. 

وعلى هذا الأساس يمكن تقديم تعريف للكائن البشري يوازي بل يُكبل 
تعريف أرسطو الشهير عندما وصف الإنسان بأنه 'كائنٌ ناطق" (أي منطقي 
عاقل- ونءازعه1). يمكننا إذن أن نقول: إن الإنسان» أي الكائن البشري؛ يبدو 
أنه في جوهره 'كائن متسائل من جوهره'؛ إن جاز التعبيرء أو قُلَ هو 'كائن 
في بحث مستمر". والواقع أن البحث المستمر والتساؤل المتواصل والإشكالية 
المتجذرة والمتجددة أكثر فأكثر عن معنى وجوده الفردي والكلي» هي الملامح 
الجوهرية التي تشكل بل تميّز الكائن البشري بقدر ما هو "كذلك" (ؤذاه) 8ناو) 
أي إنساني» حسب التعبير المدرسي (5000135000) المعروفء فهكذاء يتميز 
الإنسان عن سائر الكائنات. 

والحق أن الكائنات الأدنى درجة من الإنسان» سواء الحيوانات أو النباتات 
أو الجمادء تبدو مدفوعة بقوى مختلفة كثيرة منها الفيزيائية والكيمياوية 


والبيولوجية والغريزية... إلخ» وهي تتحرك من طبيعتها بصورة محذدة وثابتة؛ 


١75 


بأملات فى التصوف والحوار الدبنى 

ومن ثم فهي بعيدة كل البُعد عن أي شكل من أشكال البحث والتساؤل. في 
حين أن الكائنات الأرقى درجة من الإنسان» كالملائكة:» يُتَصوّر أنها في حالة 
رؤية الحقيقة رؤية واضحة نيّرة كاملة دائمة» ومن ثم؛ فهي أيضًا بعيدة كل 
البُعد عن أي شكل من أشكال البحث والتساؤل. ومع هذاء كما أشرنا سلقاء 
فإن رؤيةٌ أكثر عمقًا وشمولية من الممكن أن تكشف أنه هناك في داخل كل 
مخلوق يكمّن سوال أنطولوجي جذري وحتميء ألا وهو السؤال عن أصل 
وجودهء وأخيرًا عن المطلق (هانااووطه).» إذ إنه الأصل (لمداه6) الأخير 
لكل موجود: فالكل منه صادر واليه يعود. من ثم؛ حسبما أبرزت الكثير من 
التأملات الفكرية الفلسفية قديمًا وحديثاء فإن الخليقة كلها تبدو في حركة 
مستديمة متواصلة تنطلق من المطلق واليه تتوجه. هذه قضية فلسفية مهمة» 
ولكنها بعيدة عن إطار بحثنا الذي نحن بصدده. 

إذن» فالإنسان بخلاف الكائنات الأخرى يُثبت أنه الكائن السائل المتسائل 
بلا انقطاع. فهو ذلك الكائن الذي عقب كل إجابة يطرح دائمًا أسئلة أخرى 
متزايدة متجددة: إنه الكائن المتسائل بامتياز. فهو يتحرك في تساؤل دائم لا 
ينقطع» وفي بحث دائب لا ينفد عن المعنى المتعلق بوجوده ووجود الكائنات 
المحيطة به. هذا على الأقل ما دام إنسائا... فمن يدري؟ ربما سيأتي يوم 
يتوقف فيه الإنسان عن كونه إنساثا.... ربما يختزله الطغيان التكنوقراطي 
المتزايد إلى مجرد آلة للإنتاج والاستهلاك دون أي أفق مفتوح يتطلع به إلى ما 
وراء عالم التلاعب التكنولوجي. حينذاك ستتحقق المقولة التي أردّدها منذ وقت 
وهي على شاكلة العبارة الواردة في الكتاب المقدس التي تثبت: "خلق الله 
الإنسان على صورته ومثاله".(سفر التكوين .)١7 :١‏ فأقول من جانبي: 'إن 
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الإنسان صنع الآلة» ثم تحؤّل على صورتها ومثالها". فعند ذلك الحد سيتوقف 
الكائن الإنساني عن كونه إنسانيًا (28:داط)؛ كي يتحول- ومّن يدري؟- ربما 
إلى "آلة روبوتية مُتقّنة" (70500) تعمل وتُنيِجٍ وتّستهلِك في إطار نظام روبوتيّ 
محكّم» حيث أصبح الوجود مجرّد وظيفة عملية فيه لا غير وهي قابلة للتبدل 
الدائم مع غيرها من الأجزاء في خدمة آلة روبوتية أسمى (:060-نهمدا5). 
حينذاك سيكون الإنسان-الروبوتي (0001+-85ناط) قد توقّف عن كونه إنسائاء 
فلن يعود يتساءل بعد عن معنى وجوده إِذْ إنه قد حُدّد له سلفًا من قِبَل 
"الروبوت الأسمى" الشامل الذي عيّنه كمجرد وظيفة عملية له. حينذاك لن 
يعود هذا الإنسان المختزل في وحدة روبوتية خالصة يفكّر في نفسه ومعنى 
وجوده؛ بل عليه أن يؤدي وظيفته الروبوتية إلى أقصى حد ممكن له. وبعد 
ذلك؛ ينبغي عليه أن يتلاشى دون أستف حيث إن وحدات روبوتية أخرى؛ أكثر 
تفوقًا تقنياء ستواصل أداء وظيفته الروبوتية بصورة أفضل وأكمل. 

هل يكون هذا المصير الأخير الذي يسعى البشر إليه حسبما يظهر في 
أفقنا ويبدو لإدراكنا؟ لا شك أن هذا الاحتمال يمثل علامة استفهام جسيمة 
تخيّم على وجودنا البشري الحالي. وهناك العديد من المفكرين المعاصرين 
الذين يشيرون إلى احتمالية مثل هذا المستقبل الروبوتي للجنس البشري. 
وكذلكء هناك العديد من المظاهر الثقافية والاجتماعية في عالمنا المُعولّم التي 
تنذر بأننا لسنا بعيدين عن خطورة مثل هذا المستقبل الروبوتي الذي قد يُطِلَ 
على أفق تاريخنا الحالي. 

في ضوء هذه التأملات أرى أن هناك فائدة كبرى بل ضرورة ملحة في أن 
نرجع بكل جدية إلى خطاب المجمع الفاتيكاني الثاني والى ذلك "التساؤل 


1١ 


بأملات فى التصوف والحوار الدينى 


الإنساني الجذري"؛ فهوء في رأيي» الأفق الوجودي الأساسي والمؤسّس لأي 
خطاب ديني جادٌ. إن المجمع الفاتيكاني يشير إلى أن الأديان العالمية في 
أساسها "إجابات مختلفة لتساؤلات وقضايا وجودية" تخص كل كائن بشري 
بقدر ما هو 'كذلك"؛ أي بشري. وهذا موقف جد خطير وعصري في مجال 
الأديان والحوار فيما بينها. 

إن التساؤل البشري العام حول معنى وجوده والإجابة الدينية عليه ليسا 
منفصلين بعضّهما عن بعضء بل هما متعالقان بشكل وثيق في مسألة عامة 
تخص الجميع» ألا وهي "أنسنة الكائن الإنساني" ( مقصداط 01 5م2216 تممصسط 
88 فالدين مع توجهاته الروحية الصوفية ليس شيئًا اختياريًا (1دمهةامه) 
زائذا على الوجود البشري؛ إنما الدين يشكّل النواة الحية الصميمة لكي يصير 
الإنسان أكثر إنسانية. والواقع أن الإنسان؛ إذا زعت منه هذه النواة الجوهرية» 
فسقوطه في عالم روبوتي كلي شامل يبدو أمرًا شبة محتوم. 

وإلى جانب ذلك؛ يجب أن يلاحَظ أن هذا التساؤل الإنساني الأساسيء إذا 
سير وكُوشِف في غوره الأعمق؛ سيبدو أنه في حقيقة الأمر دعوة إلهية 
مغروسة وراسخة في صميم قلب الكائن البشري: فهذا التساؤل يمثل العلامة 
الأولى التي تشهد على حضور الله في صميم الضمير الإنساني» ومن ثم فهو 
الكشفُ الإلهي الأول عن ذاته للكائن البشري. فالكائن البشري يلجأ ويتجه إلى 
ذلك التساؤل لأنه يشعر في أعماقه بأنه مسئول من طرف أساس ا 
كيانه: وهو الله. والواقع أن الإنسان يكتشف أنه "مسئول" لأنه واع كل الوعي 
بوهوف الإجابة عن وجودة: رهذاالأن لني الوعي الصدق بان وجوده لين 
'له". كبلك مطلّقء إنما هذا الوجود أعطي له كدعوة وواجبء وأخيرًا 
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كمسئولية. فعند بلوغه أعماقّ تساؤله يُدرك الإنسان (حتى ولو لم يكن دائمًا 
بشكل بيّن) بأنه في حضرة أَحَدٍ ما يبادره بالسؤال لأنه هو بعينه الذي أعطاه 
منحة الوجود؛ منحة مجانية بدون شك ولكنها في الوقت نفسه واجب حتمي 
ومسئولية لا مفرٌ منها. فإن الكائن البشري يكتشف ويعي في أعماقه بأنه ملَزمٌ 
بوجوده؛ فعليه أن يحقّق وجوده وهو مسئول عن ذلك. وهذا إلى حدٌ أنه لو قرّر 
ألا يوجد ماحيًا ذاته ماديا ومعنويًا عن وجه الوجود» لكان اختيارُه هذا في حدّ 
ذاته إجابةٌ على الدعوة إلى الوجود ومعناه. وقد تكون هذه إجابة سلبية» لكنها 
رغم ذلك ستكون دائمًا إجايةٌ تجعله مسئولاً عن وجوده بالضبط بمحوه» ومن ثم 
قابلاً لتحمّل عواقبها. 

وختامًا لهذه التأملات الافتتاحية» ينضح لنا أن السؤال والتساؤل» والبحث 
عن الذات والسعي إلى تحقيقها هي السمات الأساسية للكائن الإنساني من 
حيث هو كذلكء 'إنساني". إلا أن هذه التساؤلات تمثل في الوقت ذاته دعوة 
إلهية أصلية موجّهة إليه» هي دعوة إلى المسئولية والاختيار على مستوى 
الوجود. فهذه هي الخلفية التي يجب على ضوئها أن ثفهم حقيقة الدين 
والأديان ومن ثم حقيقة المسيرات الروحية فيها. 

وأخيزاء ينبغي بنا أن نشير هنا إلى أن هذه الفكرة عن الإنسان كاكائن 
متسائل" أو كاكائن في بحث دائم عن معنى وجوده”؛ أو عن فكرة "الإنسان 
الرحالة" (:12]0 مدتروط)ء تظهر في الكثير من الأساطير (5ا)/زدم) والحكايات 
(13165) المتواترة في العديد من الثقافات في مختلف شعوب العالم. إن هذه 
التصورات تمثل بلا شك علامة واضحة تُثبت أن هذه الخبرة العميقة تنبع من 
أعماق الكيان البشري المشترك بين الجماعات البشرية كلها. نذكر هنا على 
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سبيل المثال ملحمة جلجامش (01183::650) الشهيرة» وهي أسطورة قديمة 
نبعت من الحضارة السومرية في بلاد الرافدين (01:012م21650) في الألفية 
الثالثة قبل الميلاد» وهي من أقدم النصوص الأدبية في التاريخ البشري على 
الإطلاق. ففي هذه القصة تبدو بكل وضوح الإشكالية الأساسية التي تحيط 
بالمصير البشري المشار إليها في خطابنا هنا. فجلجامش هذا بعد ما اختبر 
موت صديقه أنكيدو (104له8) يهيم على وجهه باحثًا عن شجرة الحياة 
الخالدة» فرارًا من حتمية الموت. أخيراء بعد مخاطرات عديدة» يحصل 
جلجامش على تلك الشجرة الغالية. إلا أنه» عند عودته إلى وطنه؛ سُحُسرّق 
منه تلك الشجرة الثمينة» فلا يبقى له إلا أن يُلاقي المصير البشري المحتوم 
على الجميعء وهو الموت. 

إلا أن الإنسان» رغم تلك النهاية المأساوية غير القابلة للتجتّب والتي تتكرر 
باستمرار في تاريخه الطويل؛ يشعر في أعماقه بأنه مدعو إلى أن ينطلق دائمًا 
من جديد في بحث لا ينقطع عن الحياة الخالدة: هذه هي البغية الأصيلة 
الأصلية في أعماق وجوده. وهو يشعر كذلك بأن مَن أوجّده قد أوجده للحياة لا 
للموت؛ فعلى ذلك يشعر بأن الحياة الخالدة الباقية دائمًا هي هدفه الحقيقي 
الأقصى وأمله الأخير الأوحد» والاء فلا معنى لوجوده دون ذلك. 


تاملات فى التصوف والحوار الدبنى 

؟- التساؤلات الوجودية أو الآفاق الروحية للإنسائية في عصرنا : 

؟-1: العولمة وتحدياتها!"" : 

إن التساؤل الوجودي في الإنسان يأتي دائمًا مرتبطًا باللحظة التاريخية 
(و:1ة»!) التي يعيش فيها. فالإنسان كائن تاريخي في جوهره؛ وهو مشروط 
دائمًا بالسياق التاريخي والظروف الوقتية التي يتواجد فيها. فالتاريخ ليس مجرد 
تتابُع لحظات كلها متساوية أو مجرد إطار شكلي خارج عن الوجود المعيش 
من طرف الإنسانء إنما التاريخ عملية وجودية تتقدم فيها ومن خلالها 
الإنسانية نحو آفاق وجودية ومعرفية جديدة» فعبرها يكتشف الإنسان ذاته ويفهم 
كنه ذاته ويحققه أكثر فأكثر. من ثَمَّ يصير الإنسان قادرًا بصورة متزايدة على 
تحقيق أو تدمير ذاته بكليتهاء فهو مخيّرٌ ومسئول عن ذاته. بالتالي» فإن 
التاريخ البشري يتقدم دائمًا تحت راية التباسٍ جوهري بين النجاح والإخفاق» 


(5”) فيما يتعلق بموضوع العولمة هناك عدد ضخم من الدراسات والمقالات ما بين مطبوع 
والكتروني. أذكر هنا فقط بعضنًا من أهمها على سبيل المثال لا الحصر: 

اتوك باتلا ببروجوددمع2 أهطم!2 عا صذ بجدعما5 سولق .عاصموط واطمدموكاط ,كعله8 صاب كا 
1 7116 .1لوأاتةة/1069©) بتاقتصسع8 امسوبرج :1999 ,لزعاءءات8 رووءء! هتصرم1 تله 01 
مامص .10 :1998 ,لممك0 رومعدط تتام /ووعءط تلوق الهلا وتطمسام0 ,كمعن وععدرم) 
02100 رووءر5 /ز[2003/250 بلعه؟<0 ,الءسساعفا8ظ ,حاعمء0 كاز أن باتع ونا! .كمايا 
أوذه!) هذا وصه تع تمصع ««واعتستلت (همم عد مره و7 رعاناه8 ووامطءأل! :2004 
بجاء]7 ,لاناستصتاصمك /1998 بتلععناطتططلت ليمكت 11 ,بعدمء72 ما أعوء1! ت«مثر ا6 11071 
مانن ورمررلزء وعندمم وإأعك ءترهزتومجزاهطم/© ,نجاو اهل دكومدك اعقطء ك8 :2000 يعارملا 
:(1997 لومتعلعه لاعدعط) 3 ,مصنتمه1" ,(504آ) عاطم ومصلص© أممأه أل ,عأ دتمم 
كتلط 01/7 واراجه/ى وذ «بمأاوعنامطه!0 مدم21 هآآ برمحوس82 ,ومعلل010 لإممطاصم 
اعقطءعنا؟ :2002 ,ممتاتلء لعوتيمر ,(1999 ,ممتاتلء "1) ليون بجعلط-مولدمآ رعولء انام 
١‏ ,لإ 111 لتو :2000 رووعم5 باتو تهنا لنوصداط ,ع تماظ ,تروعل؟ متممنهة -للمد] 
0101 اومان زه كدتو 0 ءا ونترا لما تود قل ,لدتعم ”اعمط زهت كوره1/1 001:0 
.1253 لزاأتق اأوانآ 010:0 ,تركذام "عدم لل 711 ,.ل1 :2000 ,لسكل<0 ,اأءباعحاظ اأمدظ 
عرلا رن "لل ترونو سنن" ,اوأوذاء 8 “عرق بطعصلزآ صملده6 :2005 ,لعولا بون لط لم01 
10168 وعول ,مله آ ,لله1 350 تمطكعتهآ ,انوا ,وترتسعلط “مل «أء«وعى 
015" ,ارو 1110/0 بورج نرم مرجع :رمن ذا وامترعكةا/8 تبه كترماعا"[ ,أعاء مخ عا هاه 000 
ه01 ,لاءبسماعهاظ ,:وتعوااء]1 26 .لتة للا منمطات6 :2001 ,(لل8) والممدعضماقة ووععءط 

2003. 
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التباس سيجد حلّه النهائي فقط عند المشهد الختامي الأخير للتاريخ البشري. 
إذن» فكل إنسان فرد يتواجد بشكل حتميّ في هذه العملية التاريخية الشاملة» 
وفقط بتفاعله معها يكون بإمكانه أن يكتشف ذاته ويحقّق هدفه الأخير. 

في هذا الصدد يمكننا أن نلاحظ أيضًا أن هذا البعد التاريخي ليس مقصورا 
على الكائن البشري فحسبء إنما هو شامل الكون أجمع. فحتى على المستوى 
الفيزنيائي» على سبيل المثال» نجد أن كل دفقة من الطاقة وكل شذرة من 
المجموع المركّب من عنصري الطاقة-الكتلة (/إع0355-6061: 06 «رماكلزة) تقع 
دائمًا في علاقة متواصلة مع مركب الطاقة-الكتلة الكلي. والواقع أنه في 
مركب الطاقة-الكتلة هذا فإنََّ كل جُزئية من جزبياته التركيبية تقع في علاقة 
تبادلية مع غيرها من الجزئيات بحيث إن كل تغيّرٍ يطرأ على مركب الطاقة- 
الكتلة ككل يؤْثّر حتميًا على العلاقات بين وحداته الجزئية المُفزدة» والعكس 
صحيح. وبما أن هذا التغير يقع دائمًا في مجرى الزمان؛ فإن الذيّة من مركب 
الطاقة-الكتلة المقيسة اليوم لم تعد كونها تلك المقيسة بالأمسء إِذْ إن مركّب 
الطاقة-الكتلة قد تغير من الأمس إلى اليوم وكذلك تغيرت العلاقات بين 
وحداته الجزئية المكونة له. ومن هنا يتضح أن معرفة الكون معرفة حقيقية 
شاملة يستلزم أن نضع في عين الاعتبار معرفة التغيّرات المتواصلة التي تطرأ 
على مركب الطاقة-الكتلة في كليته وفي جُزئياته» والا فلا. فهل هذا أمر 
ممكن؟ هل من الممكن تحقيق قياس شامل في الزمان لمجموع الطاقة-الكتلة 
الكوني دون جعله يتغيّر مرة أخرى بتأثره من تدخلاتنا بوسائلنا القياسية؟ أسئلة 
تجرٌ أسئلة أخرى إلى ما لا نهاية» والإجابة عليها تبدو أكثر فأكثر لغرًا معقَّدًا 
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على أية حال» فمن كل هذه التأملات يبدو جليّا أن التاريخ أو التواصل 
الزمني بين الكائنات له وزن بالغ الأهمية عليها بأجمعهاء وبصورة خاصة 
على الكائن البشري. إن التاريخ الإنساني في حقيقة واقعه هو تاريخ "التساؤل 
الإنساني" أو "الإشكاليات الإنسانية" عبر الزمان» أي هو تاريخ قيام وطرح 
وتجاوز البحث الإنساني نحو كمال فهمه وتحقيقه لذاته بالضبط ك"إنسان" في 
صيرورته نحو أنسنة (122000هةدداط) أكثرٌ وأكمل. إلا أنّ هذا التاريخ» كما 
قلنا سلقاء يبدو دائمًا مصحوبًا بالتباس عميق يلازمه دائمًا. وهذا لأن الإنسان 
ليس كائئًا قدّرت عليه سلقا كيفية تصرفه بطريقة لا خَيار فيها. إنما الإنسان 
هو الكائن الذي وُهبَ القدرة على التصرف بذاته بحرية» وبإمكانه دائمًا الخيار 
بين تحقيق ذاته أو تدميرهاء بين الخلاص والهلاك؛ أي بين الخير والشر. 

ومن هنا يبدو جليًا أن كل واحد منا يجد نفسه غارقًا حتمًا في أفق تاريخي 
محدّدء فيه يجب أن يُجِرِيَ بحثه عن معنى ذاته وتحقيقه. ويعني ذلك أننا من 
ناحية نجد ذواتنا كجزء من الأفق الإدراكي الإنساني الشامل الكل. أما في 
الوقت نفسه؛ فتحن نرى أننا من العوامل التي تكوّن وتتعامل مع هذا الأفق 
وتتفاعل به وتتداخل فيه لا مفر. زد على ذلك أن هذا الأفق الإنساني ليس 
معطّى ثابتًا ساكئا أو قُلْ استاتيكيّاء إنما هو مُناط بتغيّر زمني متواصل عبر 
عملية 'قيام وطرح وتجاوز الذات" إلى ما لا نهاية. 

ومن هنا تبدو أهمية إبراز بعض الملامح الرئيسية التي ترسم الأفق 
التقافي- الوجودي للعالم الحاضر الذي نَحْنُ فيه. إن الحقبة الزمنية التي 
دخلناها منذ زمن قريب أصبحت تُعرّف باسم "عصر العولّمة" ( 04 2ه ءط) 


10 )) وتتميز بعملية عوا لمية تسويقية متزايدة تهدف آخر أمرها إلى 
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إلغاء كل الحدود الثقافية والاجتماعية والسياسية التي ظلت تهيمن قروئًا طويلة 
على شعوب العالم. ومع الاعتراف ببعض الجوانب الإيجابية لهذه العملية 
العولمية» إلا أن هناك بلا شك جوانب أخرى جد سلبية قد تُهدد بقاء الحياة 
البشرية ذاتها. لذلك نشير هنا إلى ملامحها الرئيسية العامة التي تمَسٌُ من 
قريب موضوع بحتنا هذاء أي الحوار بين الروحانيات العالمية. سنذكر منها: 
الهيمنة المتزايدة للعملية "التسويقية العالمية" (هصناء!:103 1081ع) على مستوى 
القرية العالمية» والتي قد تؤدي إلى تكتل ثقافي (160)هء11أدكدم [قعناناده) 
عالمي خطير؛ ثم الاتشظي" (528:260134100) للقيم الأخلاقية التقايدية في 


رححة سلوة 


5 
ا 50 5 


ل"قبليات جديدة (5دم260-82115) بين عَرْقَيَةَ وثقافية ودينية" تهدّد التعايشّ 


السلمي بين البشر في القرية العالمية. 


أ- بين التسويقية العالمية (ع5ناء»!:22: 1همو1ع) والتكتل الثقافي 


(2225511162)100 أدعساتليك) : 


بعد سقوط الأيديولوجيات الشمولية التي هيمنت على العالم حتى عهد 
قريب» ومنها الماركسية بصفة خاصة: يبدو الآن أنه لم يبقّ هناك على مدار 
الأرض من مهيمن إلا أيديولوجيا واحدة: هي الرأسمالية الليبرالية المُحذثة التي 
تدعمها وتدفعها قوة مركزية عُظمى: هي الولايات المتحدة الأمريكية. ويبدو 
كذلك أن لهذه الرأسمالية الليبرالية المحدثة هدفًا رئيسيّاء هو الهيمنة العالمية 
بإخضاع أو بإقصاء أية قوة معارضة لها سَعيًا إلى خلق مساحة عالمية موحّدة 
تمكّنها من مد ديناميكيتها الكامنة فيهاء ألا وهي التناف الحر بلا قيد للهيمنة 


تأملات فى التصوق والحوار الدينى 
المطلقة على السوق العالمية. والواقع أن هذه السياسة التسويقية العالمية 
تفرض الآن قانونها على العالم أجمع غير مكترثة بالتكلفة البشرية التي ترتد 
على الناس عامة: لقد وصلنا إلى حد أنّ الدول القومية المُفردة صارت عاجزة 
عن معارضة القوة المهيمنة التي تملكها الرأسمالية التسويقية العالمية. 


ومن أفظع العواقب لهذه التسويقية العالمية» عواقب شحج بها منذ زمن العديد 
من المفكرين المعاصرينء ما نسميه 'التكثل الثقافي" ( 81تنةانات 
00 الذي يؤدي إلى 'ثقافة تكثُلية" (عتنااانات ذ5كدم)ء وهي ظاهرة 
واسعة الانتشار على امتداد العالم كله. فقد أصبحت الآن الثقافة الإنسانية 
عامة في خدمة تلك التسويقية العالمية» وهذه الأخيرة تستعمل تلك الثقافة 
التكثّلية لدعم وتبرير كبرى مصالحها تحت رحمة آلة مُرعبة» ألا وهي الدعاية 
التجارية المكثفة التي صارت تُغطّي إلى حدٌّ كبير أفقنا التقافي الحاضر. 
والواقع أن أيّ مظهر ثقافي لا يجد مكانًا مُرضيًا في ساحة الإعلام التسويقي 
فهو خاسر وعديم القيمة منذ البداية. 

هكذاء فكل قيمة ثقافية يجب الآن بالضرورة تحويلها إلى أو إعادة علاجها 
في شكل 'المنتجات التسويقية" الأخرىء إذا أردنا لها البقاء في القرية العالمية. 
فالقاموس التسويقي قد دخل بكامله في كل مجالات الحياة البشرية حتى الدينية 
تحت وبال من الشعارات المختلفة. لقد أصبح متداولاً الآن بدون تحقّظ الكلامُ 
عن "سوق دينية"» يحكمها قانون العرض والطلب كأي منتج تجاري آخر. ليس 
هذا فحسبء فحتى الأعمال الثقافية القديمة تُجرى عليها الآن عملية استعادتها 
واعادة تصنيعها وتدويرها كمنتجات تسويقية تُطرح في سوق قريتنا العالمية» 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 


ولكنها مُفرّغْة كلا من محتواها الوجودي-الرمزي الذي كان لها في سياقها 
الثقافي الأصلي . فالسياحة الجماعية (0:01315:0) 72855)» على سبيل المثال» 
صارت من أوضح النماذج للطريقة التي يتم بها اختزال الثقافات القديمة» التي 
كانت مُحمّلة بمعان رمزية ووجودية عميقة» في كونها مجرد عناصر لحُرّم 
تجارية” (5اء01م [2006:13ه) يجب استهلاكها بالطريقة الأكثر اقتصادية 
وسرعة. فنجد الآن في الإعلام العالمي أساطير قديمة مع أسماء الآلهة 
القديمة من أمثال فينوس ومارسء أو أسماء الأبطال القدامى من أمثال هرقل» 
تييسوس... إلخ؛ والتي كانت محمّلة بمعانٍ وجودية عميقة» فكل ذلك اخْنُزِلَ في 
مجرد إعلانات لماركات تجارية من أجل تسويق منتجات معينة (مثل الحذاء 
أو التي-شيرت... إلخ) في السوق العالمية. فهذه هي الثقافة الجديدة التي يتم 
فرضها علينا كلنا وتحيط بنا من كل ناحية عبر كل الوسائل الإعلامية 
الممكنة حتى لا يخلص منها شيء”". 
ب- .. والتشظّي الأخلاقي- الديني 
(ده6 قاسع سوه" عدونوناء» -لممم): 

واضافة إلى ذلك التكتل الثقافي المذكور آنقاء فإننا في هذه العملية 
التسويقية العالمية نشهد عاقبةً مُرعبة أخرى» هي التشظّي بل كل التذرّي لكل 
القيم الإنسانية التي كانت متمثلة في المؤسسات البشرية التقليدية» من أمثال 


(56") في هذا الموضوع انظر: 
ولااااهسضتم5 لامه لا ,اعم,ي0 «مابعع3 ءا أنه برالأو سوق ,(لع) ,ووعل؟ مولا .كا معان 
.1010011 ,5014 


/ا 1 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 


الأسرة والمؤسسات الدينية وأشكال أخرى من الحياة الاجتماعية لجماعات 
البشر. لقد ظلت تلك القيم الإنسانية العامة فيما مضى من الزمن القوة الداعمة 
الثابتة لمسيرة البشرية منذ فجرها عبر كل تقلبات تاريخها الطويل. فها نحن 
الآن في مجتمعاتنا المعولمة بكائنٌ بشريّ حديث متشظ ومتذرٌ في ذاته إلى 
أقصى حدّء وهو مُلفّى في بحر هذه التسويقية العالمية المهيمنة مُفْرّغْا من أي 
مبدأ داخلي يساعده على مقاومة تلك الثقافة التسويقية المتدفقة والجارفة حوله. 
إن هذا الإنسان الحديث الفزْدٍ المتفرّد أصبح منقطعًا عن كل مرجعية أخلاقية 
ولا يتمسك إلا بما يُرضي ذاتيّنَه المتفردة. فهذا الإنسان الحداثي أو الما بعد 
الحداثي (ممءله50:-:ومم) يريد أن يثبت ذاته برفض كل قاعدة بل كل شرط أو 
حدٌ يأتيه من فوقٌ أو من تحتٌء من الداخل أو من الخارج. فهو لا يريد إلا أن 
يعيش خبرته الذاتية الخاصة؛ جاعلاً من ذاته القانون المطلق لنفسه رافضًا أي 
تدخل يأتيه من الخارج. فقد أصبح الآن المبدأ العملي "افعلّها بنفسك" ( :1 00 
؟اه5نا0/) القانون السائد في كل مجالات الحياة المعاصرة حتى في المجال 
الأخلاقي الديني. وكذلك صار الآن المبدأ الآخر 'اخدِحْ نفسك بنفسك" (5012 
1ه ): هو القانون الذي يسود أيضًا في عالمنا الحاضر فيتحكّم في كل: 
الأمور حتى في الحياة الأخلاقية الدينية. إلا أن هذا الإنسانّ المطلق الفردية؛ 
المتشظّي والمتذرّيّ إلى أقصاه؛ إنسان عصرنا الما بعد الحداثي» يبدو وكأنه 
بالفعل النتيجة المتميّزة والأكثر تطرفًا لفكرة مركزية الفردانية (دمؤذلة:1201719) 
أو الذاتية الفردية الحدائية (ممو(0اءءزطداة 0060م). فقد غرفت هذه الفردية 


في الفلسفة الحديثة بتسمية "الانكفاء على الذات" (اءءزطند غطا ما تصنه عطا)ء 


1١مم‎ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


وهي من الملامح الأساسية للحضارة الحديثة””. إلا أن هذا المبدأ وصل مع 
إنساننا المعولم إلى أقصاه؛ أي إلى تفتت كامل لإنسانية الإنسان إلى أبعد حد. 


زد على ذلكء كما لاحظه مرارًا الكثير من المفكرين المعاصرين؛ أن هذا 
الإنسان الحديث المتشظّي والمتذرّيّ المندفع نحو فردانية تزداد تطرفًا وتباعدّاء 
هو بعينه صار المستهلك المفضّل والأكثر ملاءمة للمجتمع التكنوقراطي 
التسويقي في عالمنا المتعولم الما بعد الحداثي. وذلك لأن هذا الفرد المنعزل؛ 
الذي يتصور أنه كليُ القدرة في محيطه الفردي» أصبح في الواقع أداة طيّعة 
الانقياد تحت رحمة الإعلام التسويقي وخاضعًا تمامًا لمُتطلباته التسويقية. فهذه 
حقيقة يمكن التثبّت منها بسهولة في حياتنا اليومية عبر شتى النماذج التي 
تدعو لها وسائل الإعلام التسويقي التي لها حرية التحكّم الكامل في اختياراتنا 
اليومية. وفوق ذلك؛ فإن هذه العملية التسويقية التي تسعى إلى تشظية بل 
تذرية الكائن البشري الما بعد الحداثي مع الانهيار التام لقيمه الأخلاقية 
والدينية الأساسية» تشكل بالضبط المقدمة المطلوبة والضرورية (عمدًا أم بغير 
عمدء هذه مسألة أخرى) من أجل عملية أخرى هي الرَوْيَتَة" («22)15ناهمه:) 


فيه إن موضوع الدين في مجتمعات ما بعد الحداثة قد درس دراسة مستفيضة فى ضوء جوانبه 
المختلفة» وخاصة من ناحية تشظي وتذرية الكائن البشري على شتى مستوياته. أستمدٌ أفكاري 
هنا بصفة خاصة من مركز الدراسات في الأديان الجديدة (وما,ه1 ,08ال(015) تحت إدارة 
ماسيمو إنتروفينيه ( 11106010382 8435518220) وهذا المركز من أهم مراكز دراسات هذا 
الموضوع. انظر على سبيل المثال: 
2110 عادكه0 بعتصصعلط ,ععة عنام ى موا ململ ,عصيعألامكات1 0 رالأوكدلة 
تناع ا ,أعتلعااظظا ,رعولا ملق 7/7 ,ااأعاادوءء20 أوابنا ععزط -.ل1 :2000 (وملصودوعام) 
ن سعتراله نمع نعم ,(آل فنك 2) وأأمعءمعءك/7 وعولسم - .ل1 :1999 ,.له 3 ,(مسمضه1) 
وأا ء عوا تعلط أعل سعضال» نأ ,أكات | ,ععاءا ع[ أدرمازمى أأع ,أسزعوة"تن مط 7متعبسة مقر 
ل اد 0 الل ف ل ب ا ل ل ا 0 
تإااعلة - الأعتمعءم2 عا .ط -.ل] :1999 (ممداتئلا) عوعورولئ/ا مصدلانز تنوك ,نمأم تعره 
بأعتلع اتا .مأاها! ثرا تيناع مأأعل باأعمملءاء 21 .هلاه معتموىلا - مسلعولا مأتاممما 
.2001 (10110) اناما 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

المتصاعدة والكاملة للإنسان المعاصر. وعلى أية حال» فمن المحتمّل بما فيه 
الكفاية أن هذه العملية الخطيرة تبدو أنها في نهاية الأمر مدبّرة من طرف كبار 
'"المتحكّمين" في الاقتصاد العالمي من أجل مصالحهم الكبرى. والواقع أن 
متطلّباتهم التسويقية قد أصبحت بالفعل ومنذ زمن طويل المبادئ العليا 
والمهيمنة التي تتحكم في العملية المتعولمة الجاري تنفيذها في قريتنا البشرية: 
فالكل يجب أن يخضع لها. ومعروف جدًا بما فيه الكفاية أن أي صراع 
متوحّش يجري هنالك في الأفلاك العليا من العالم الاقتصادي العالمي بين 
عمالقة الرأسمالية العالمية» وهم أصحاب المصالح التجارية الكبرى» سعيًا إلى 
الهيمنة التامة على السوق العالمية مع القضاء على كل منافس لهم. 

إن التاريخ البشري عرف منذ فجره أنواعًا مختلفة من الثقافات الإنسانية. 
وتلك الثقافات ظلت تشكل عبر قرون طويلة عَصّب الحياة المعنوية لشعوب 
كثيرة بحضاراتها الممتدّة» ودامت المنبع الدائم للقوة الروحية لها ودعمها 
الأساسي عبر كل التقلبات التاريخية. إلا أن تلك الثقافات الإنسانية العتيقة» 
كما لاحظناء تُجرى عليها الآن عملية خطيرة: ألا وهي عملية تسطيحها 
وتسويتها في نموذج ثقافي عالمي موحد المعيار (530503:1260): هو النموذج 
الثقافي الحداثي أو الما بعد الحداثي. فقد تمَّ خلقه وفرضه على الكل بواسطة 
دعاية إعلامية خائقة تسعى آخر أمرها إلى وضع المجتمع البشري أجمع في 
خدمة الاستهلاكية التسويقية العالمية. 

والى جانب ذلكء يُلاحظ أيضًا أن الإنسانية المعاصرة أخذت تعي منذ وقت 
قريب أن هذه العملية الاستهلاكية التسويقية سوف تقودها إلى استغلال بل 
استنزاف البيئة الإنسانية كلهاء وليست الثقافية فحسب بل والطبيعية كذلك؛ إلى 
حدٌ لا مثيل له على طول تاريخ البشر. إن البيئة الطبيعية يتم استغلالها الآن 
بطريقة متزايدة من الشراهة والاستنزاف كمصدر غير نافد للموارد الاستهلاكية 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 


التسويقية العالمية» دون أي تفكُر في أو احترام للطبيعة ذاتها وإمكانياتها 
الفعلية. فها هو ذا كوكبئا الأرضي الآن يبدو وكأنه محتوم عليه المصير 
الساعي نحو تدهور شامل متصاعدء قد صار من جوانب كثيرة غير قابل 
الإصلاح أو الرجوع منه. فهكذاء أصبح بقاء الحياة البشرية على الأرض 
موضوعًا تحت علامة استفهام جدّ خطيرة. 

إذن» فنحن نشهد أن عصرنا هذا تُجرى فيه عملية تدهور عالمي شامل 
وشبه حتميء؛ عملية سوف تقود آخر الأمر إلى انهيار كامل للقيم الإنسانية 
على شتى مستوياتها. وكذلك يبدو أن إنسانيتنا المعاصرة صارت في تراجع 
متزايد نحو مرحلة حضارية سُفلى كان قد وصفها في حينه العالم النّفْسي 
السويسري الكبير» كارل يونج (1008 .0 21د0) (ت1517١)‏ على أنها 'بربرية 
حديثة" (دروتتوطتةط «هلوم). فبهذه العبارة أراد كارل يونج أن يشير إلى 
أنماط من السلوكيات المنحطّة دون المستوى الإنساني» وهي تصير أكثر 
فأكثر من السمات العامة لأفراد مجتمعاتنا التكنوقراطية الاستهلاكية. ويكفي 
تجؤل بسيط في غابات حواضرنا الحديثة (5ه:ذاوممماءم) أو رم سريعة إلى 
عروض الوسائل الإعلامية الراهنة» لكي نتحقق ونتأكّد من وجود هذا التراجع 
المتصاعد نحو تلك "البربرية الحديثة"» التي حذر منها كارل يونج والتي 
تتغلغل وتتوسع أكثر فأكثر في أرجاء قريتنا العالمية. 

- .. وصحوة القبليات المحدثة (ودروناهدط1)-معم) 
من..عَرْقَيَّة (عندط)ء) وثقافية (لوسدطانك) ودينية (دبامزعناء2م): 

من ناحية أخرىء كَردٌ فعل على تلك العملية للتشظية والتذرية الأخلاقية 
الجاري تنفيذها في إنسانيتنا المعولمة؛ وكذلك رفضنًا للأيديولوجيات الشمولية 
الإطلاقية التي سيطرت على تاريخنا القريب» بدأت هناك عملية مرتدة تدعو 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 


للعودة إلى ما يمكن وصفه ب"القبلية المحدثة" (م:115ه060-1) من عِرْقِيَّة 
وثقافية ودينية في العديد من الجماعات البشرية من عالمنا المعولّم. فعبر هذه 
النزعات القبلية تريد تلك الجماعات البشرية أن تُحافظ على أصالة هويتها 
الخاصة مع استعادة قيّمها الثقافية التقليدية؛ إذ إنها قد صارت مهدّدة من 
طرف التكتل الثقافي المتصاعد المهيمن على العملية التسويقية العالمية 
الحالية. 

ومعروف ما كتبه عن ذلك المحلّل السياسي الأمريكي المشهور» صمويل 
هنتتجتون (0مغع سبال اأعبحسصمد5) (ت83١١5).‏ فكان هذا المفكر قد نبّه منذ 
وقت في مقالة شهيرة له»ء أصبحت فيما بعد كتابًا بعنوان "صدام الحضارات" 
(و«هفاه:/0:1 وح «5ه[©)» إلا أن الصدامات المستقبلية بين الجماعات 
البشرية لن تعود تقوم؛» كما كانت من قبل عصرناء على أساس أيديولوجيات 
شمولية إطلاقية من أمثال ماركسية» ورأسمالية» وقوميات مختلفة. فمنذ يومنا 
هذا فصاعدًا ستقوم الصدامات المستقبلية بين الشعوب على أساس العودة إلى 
القيم الْعِرْقيَّةِ والثقافية والدينية التقليدية التي كانت لها قوامَ حياتها عبر 
التاريخ!*). ويجب هنا أن يُلاحظ أن استعادة القيم التقليدية تُعتبر في حدٌ ذاتها 
عملية إيجابية لإثبات الهوية الذاتية لكل شعب. إلا أن هذه الهوية الذاتية 
عدا فبتزة وكعائن بظريقة قيليةا: اتروع خصرية ار بالطوائية ذانية: 
وعدائية إزاء المجموعات والثقافات الإنسانية الأخرى؛ قد تولّد من جديد 
'نزعات قبلية إثنية وثقافية ودينية" جد معروفة في التاريخ البشري. زد على ذلك 
(4") في هذا الموضوع؛ انظر: 


,077 أعأعرهم !| كله جونداء هرعش عن[ تنه كملاع انس إه 105 71/76 ,الماع 1اتائن1! اعناضوك 
9 بعلمو لا بنن لظ تعاكناناء5 يع 1011لاك 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 
أن هذه النزعات القبلية عندما تجد دعمًا من طرف المصالح السياسية 
والاقتصادية الكبرى؛» قد تتحول بكل سهولة إلى وقود ملتهب من الصراعات 
والحروب الضارية التي لا حصر لهاء مع عواقب كارثية تفوق كل تصور. 
وهذا بالضبط ما يشهد له العديد من الوقائع المأساوية التي تهرٌ تاريخنا ' 
المعاصر. وقد يكون من الفائدة أن يُذكر هنا ما جرى في مناطق عديدة من 
كوكبنا من أمثال يوغوسلافيا وإندونيسيا وأفغانستان والعراق وبعض الدول في 
أفريقياء وغيرها. فإزاء تلك الصراعات المتوحشة المدمرة صار واجيًا ملا على 
الجميع أن يُدركوا أكثر فأكثرء وكذلك أن يجعلوا الآخرين أيضًا على نفس 
الإدراك» بخطورة هذه النزعات القبلية التي تسبب صدامات عديدة قد تهدّد 
حياة قريتنا العالمية. فعلى ذلك نرى أن هناك حاجة مُلِحَّهُ لدعوة الجميع إلى 
التعاون من أجل التغلب على تلك النزعات القبلية المدمرة من عِرُقِيَّة وثقافية 


ودينيه. 


وفي هذا المجال يعود للأديان العالمية دور مهمٌّ حاسم. فإن الأديان نفسها 
صارت الآن في موقف خطير أن تصبح أسيرة للعبة القبلية المُحدَئّة التي 
تخترق إنسانيتنا المعاصرة على المستوى العالمي» حسب ما حدث لها في 
الماضي على يد العديد من النزعات الإمبريالية والاستبدادية التي كانت تسود 
المجتمع الإنساني آنذاك. والواقع أن الحروب في إنسانيتنا المعولّمَة الحاضرة 
لم تعد تندلع بين قرى متباعدة؛ كما كان الأمر في الماضيء إنما هي- 
وبطريقة لا تقل ضراوة وشراسة- تندلع بين الأحياء بل بين الشوارع من قريتنا 
العالمية. من ثم؛ فقد صار الآن من الأهمية العظمى أن يصبح كل دين واعيًا 
بهذا الخطرء لكي لا يصير آلة في القيضة المدمّرة لذلك العنف القبلي' 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
الحديث. بالتالي» يجب الآن على كل دين أن يعمل على أتم وعي وجِدَيّة من 
أجل التغلب على كل النزعات القبلية الخطيرة الكامنة في داخله. وسيتمٌ هذا 
باستعادة وإحياء الثروات العظيمة من الحكمة الروحية المتوافرة في تقاليد كل 


١‏ دين. 
وكثيرًا ما نسمع في أيامنا هذه المقولة: 'لن يكون هناك سلام بين الشعوب 
يكن ناك سل ين الأ ءال دل باعل مشوة من 
أجل فلسفة أخلاقية عالمية مشتركة اقترحها منذ زمن المفكر اللاهوتي الألماني 


الشهير هانس كونج (وماء!1 5مد1]). إذنء فإن ا العالمية كلها مطالبة 
الآن أن تقدّم وتدعم مبادئ واضحة راسخة لبناء "إنسانية جديدة" ( 261 
0 » بأنسنة متجددة (22)160تمقصلط ‏ بءم) على أساس فلسفة 
أخلاقية مد متّفقٍ عليها عند الكل كأساس متين يمكن أن تُؤْسّس عليه علاقات 
2252-7 الشعوب؛ مع التغلُْب على شتى شياطين الشر الكامنة في 
الكثير من النزعات القبلية القديمة منها والحديثة. لذلك فإن توبة عميقة مُطالب 
بها الآن بشكل ملح عند الجميع؛ توبةٌ تبدأ من الأساسء أي من كل فرد منهم» 
لتشمل في النهاية الإنسانية بأكملها. والواقع أنه لا يمكن أن نتوقع تغيّرات 
حقيقية على مستوى النظم الاجتماعية ما لم يقوم هناك التزام جادٌ من جانب 
كل فرد فيه مع عملٍ جديّ في تغيير عقليته وأنماط سلوكياته الموروثة 
فالإصلاح الجماعي يجب أن يسبقه ويصاحبه دائمًا الإصلاح الفرديء وإلا 
فلن يكون هناك إصلاح حقيقي. 

والرجاء أن يؤدي هذا العمل المشترك من طرف جميع الأديان آخر الأمر 
إلى تعايش سلميّ مُثمز فيما بين أصحابهاء مع إبعاد خطر النزعات والتيارات 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

التعصبية التي ظهرت بطريقة مأساوية في الكثير منها. فكل دين محمّل الآن 
بمسئولية جسيمة ليصبح بالفعل وسيلة للسلام وعاملأً من أجل الأخوة بين 
الناس. فهذا الالتزام المشترك يخص الكل بلا استثناء وهو يمثل أحد الأهداف 
الأكثر ضرورةٌ وأهمية للحوار بين الأديان العالمية. 

؟-1: التعددية الدينية ومتطلباتها : 

إلى جانب هذه التحديات الناتجة عن عملية العولمة الجاري تنفيذها في 
وقتنا الحالي؛ فإنسائيتنا المعاصرة تعيش ضمن أفق وجودي أقدم وأرحب» وهو 
أفق 'التعددية الدينية". فهذا أيضًا واقع تاريخي يطرح حتمًا من جانبه تساؤلات 
خطيرة» على كل دين أن يواجهها دون البحث عن حجة غياب. 

وكثيرةٌ التساؤلات التي تُطرح إزاء هذه الحقيقة» أي التعددية الدينية. هل هذه 
التعددية يجب اعتبارها ظاهرة إيجابية أم سلبية في تاريخ البشر أجمعء ولماذا؟ 
هل تتوافق وتنسجم هذه التعددية والوعي بالهوية الخاصة لكل دين بل لكل 
مؤمن؛» أم لا؟ هل هذه التعددية قد تؤدي حتمًا إلى نوع من النسبية الدينية 
(518ة1197)اء: 5نادذعزاء) العامة؛ ومن شم إلى نوع من اللامبالاة الدينية 
(550ذأجمع:1001116 وناوزعناءم)ء التي كثيرا ما نسمع عنها في عبارات شائعة 
مثل: 'في النهاية فالأديان كلها على قدم سواء؟ أو من الممكن أن يُتخذ 
موقف أكثر مسئولية إزاء هذه القضية الخطيرة؟ وعلى كل حالء فما هو شاكلة 
التفكير الذي يتطلبه هذا الموقف؟ وهكذا دواليك من أسئلة أخرى عديدة من 
هذا القبيل. ولا ينُسع هنا المجال لمناقشتها كلها. نكتفي هنا بعرض بعض 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
الخطوط العامة كإجابة على تلك المتطلبات الناشئة من واقع التعددية الدينية 
العالمية!؟). 
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إنها واحدة من معطيات واقعنا البشري التي لا تقبل الشك أو الجدال وهي 
أننا عبر التاريخ البشري الطويل لا نعثر على 'الدين"» (بألف ولام العهد) ( ©م) 
دوذعذاء©)ء أي دينٌ واحدٌ موحَّدُ» مطلق الوضوح والبداهة» ومعترفٌ به عند 
الجميع» بقدر ما نعثر عبر التاريخ البشري على "عدة أديان" مختلفة. والواقع 
أن الإنسانية التاريخية وجدت نفسها منذ بدايتها في وضع وجودي فيه أديان 
متعددة لا دين واحد. إذن» فالتعددية الدينية تبدو أنها واقع تاريخي واضح.» 
وهي من المعطيات الثابتة في الواقع البشري التاريخي» لا مفرٌ. ويلزم التنبيه 
هنا أن "المعطيات التاريخية" لا يجوز تجاهلها أو تجنبهاء لأنها موجودة 
كتحديات لنا لنَتبْر مدى انفتاحنا على الواقع كما هو وقدرتنا على فهمه كما 
هوء وليس كما نرغب نحن أن يكون حسب أحلامنا وأهوائنا بل وحتى نزواتنا 
الشخصية. فهذا الموقف الأخير يبدو على قدر كبير من الطفولية الانطوائية 
والتبسيطية السطحية هروبًا من وقائع الأمور. وعكس ذلكء فعلينا أن نأخذ في 


أ- التعددية الدينية: ظاهرة إيجابية أم سلبية (:؛)؟ 


عين الاعتبار الجادٌ الواقع التاريخي كما هوء بل وأن نبحث عن معنِى له كما 


(89*) حول موضوع التعددية الدينية» انظر: 
ولط1 0 ,دك ةأمعناط كبنمزوةاء 1 زه «رومامء78 «مذاكة«ان) 0 701010 ,دأنامنا0ا كعباوعول 
,7 بلهملا بعل رئامه8 
(40) هناك مراجع عديدة جذًا في علم الأديان: أشير هنا فقط إلى الترجمة العربية لكتاب مهم في 
هذا الموضوع؛, هو: جفري بارندر (2ءع0 هآ لإ 11م 0 )ء المعتقدات الدينية لدى الشعوب » 
مكتبة مدبولي» ترجمة إمام عبد الفتاح إمامء القاهرة» ط؟, .١537‏ فقد جمع ناشره فيه عددًا من 
الدراسات التي كتبها جفري بارندر في بعض من أهم الأديان العالمية. 
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تأملات فى التصوقف والحوار الدينى 

هو دون حجة غياب. وهذا أول تحدٌ يفرضه واقع التعددية الدينية على كل 
المؤمنين من مختلف الأديان العالمية. 

وعلاوةٌ على ذلكء فعلينا أيضًا أن نتدبر ونتفكر أن هذا الواقع التاريخي- 
أي واقع التعددية الدينية- يغدو أكثر إشكالية ولغرًا بالضبط لمن يؤمن» من 
أمثال المسيحيين والمسلمين وغيرهم» بأنه هناك في التاريخ البشري حصل 
بالحقيقة حادث 'وحي مطلق (67612005: عانااه365)" أو '"وحي من المطلق"؛ 
أي وحي حقيقيٌ أو كشف صحيح من طرف الحقيقة المطلقة بمعنى الكلمة. 
ومعنى هذا أن هذا الوحي ليس مجرِّدَ تراك عشوائيء وبالتالي دائمًا عضي 
(لهأمعلاءء32)ء من آراء دينية بشرية» كما هو الحال في النظريات الفلسفية 
المختلفة. إنما هو وحي حقيقي من الحق بالمعنى الديني الكامل؛ أي هو 
توجيه محدّد ونهائيٌٌ حول مصير الإنسان صادرٌ من الأصل الأول أو 
الأساس الأخير لكل الوجودء وهو الله ذاته. فهذه حقيقةٌ في منتهى الأهمية؛ إذ 
إن الحقيقة الدينية لا تمس مجرد الهامش الشكلي من الكائن البشري فحسب». 
كما هو الحال في مجالات إنسانية أخرى كالسياسة والاقتصاد والفن... إلخ. 
ففي هذه المجالات تُعتبر تعددية الآراء أمرًا ليس فقط مرغوبًا فيه بل ضروريٌ 
لخير الإنسان. أما أمر الدين فهو يلمس النواة الأساسية للكيان البشري حيث 
يقع المعنى النهائي لوجوده؛ ومن ثم خَلاصٌه أو هلاكٌه. إن الدين يُثبت نفسه 
هناك حيث يشعر الإنسان بأنه مدعو لاتّخاذ موقفب حاسم جيال المطلق» ومن 
ثم موقف مطلق جيال وجوده. لهذا السببء فواقع التعددية الدينية طرح ولا يزال 
يطرح أسئلة خطيرة على الجميع» وخاصة على من يهمُّه الأمر الديني في 
صميم قلبه كتوجيه نهائي لمصير الإنسانية عامة» ولكل فرد فيها بشكل 
خاضن:, 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 


وتحت دافع هذا الواقع ظهرت- بوعي أو بلا وعي- على مدى التاريخ 
البشري محاولات عديدة لتوحيد "الواقع الإنساني الديني' سعيًا لإيجاد معنّى 
مقبولٍ لتاريخ يبدو للوهلة الأولى مشْتَنًا ومتناقضًا وكأنه بلا معنى. فنرى أن 
العديد من الأديان حاولت اختزال واقع التعددية الدينية في إطاراتها الخاصة 
المألوفة» مع إثبات أن الأديان الأخرى لا تعبّر في آخر المطاف إلا عن 
حقيقة واحدة» وهي طبعًا متطابقة مع مضمون ذلك الدين» حتى ولو عَبّر عنها 
بمصطلحات ومسميات مختلفة حسب تنوع الأحوال الثقافية التي نشأ فيها ذلك 
الدين. 


فعلى سبيل المثال» فإننا نجد أن الديانات الهندوسية تتحدث عن 'الدين 
الدائم" أو بالأحرى عن "الشريعة الدائمة" (ه«صعقطك 5308)303)» وهي بالطبع 
متطابقة مع مضمون التصور الديني الهندوسي. إذن؛ فليست الأديان الأخرى 
في نظر الهندوسية إلا تعبيرات محلية محدودة حسب البيئات الثقافية المتعددة 
لمضمون واحد شاملء هو الدين الهندوسي. وكذلك تتحدث البوذية عن 'ماهية 
البوذا" أو عن "الكيان البوذي" (00358000:ا0) كحقيقة أساسية حاضرة في 
داخل البشر كلهم ولو بصورة غائرة» فعلى كل دين أن يجعل تلك الحقيقة 
بشكل أو بآخر تطفو إلى النورء أي إلى الوعي الإنساني الكامل. وفي الإسلام 
نجد فكرة "دين الفطرة" بوصفه الدين الأصليّ الخالصء الذي أساسه التوحيد 
الإسلامي المحضء قبل أن تغتريَ عليه أضراب من الفساد الذي ملأ التاريخ 
الديني البشري. وخاصة عند بعض الصوفية من أمثال الحسين بن منصور 
الحلاج (وت3٠5ه/‏ ؟١11م)‏ ومحيي الدين بن العربي (ت5178ه/ ١151م)‏ 


وآخرين» تسود فكرةٌ 'وحدة الأديان". فبحسب هذه الرؤية تعبّر الأديان كلها 


١ ممه‎ 
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بشكل أساسي عن حقيقة واحدة؛ وهي "وحدانية الله"؛ وفي نظرهم يتميز 
الإسلام من بينها كلها بكونه الصيغة الأكثر جلاءًَ ووضوحًا وقطعية لها. 
وكذلك تحدّث بعض آباء الكنيسة» من أمثال القديس يوستين (هناكدل 56) 
(ت. حوالي ١٠١م)‏ والقديس أوغسطين (6هأأكباوناة 56) (ت١453م)‏ عن 
المسيحية على أنها "الدين الأوّلي والفطري" الذي أعطي في البدء للبشرية 
جمعاءء قبل أن تُفسده العديد من الخرافات المختلفة الأشكال والألوان. فمن 
هذا المنظور كله يبدو جليًا أن الادّعاء بكون 'الدين المطلق" ( عاناادوطة 
8 ) في تاريخ البشر ليس حكرًا على المسيحية فحسبء كما لا يزال يُردّد 
بسطحية مدهشة حتى عند الكثير من الدارسين في مجال الأديان العالمية. إن 
الادّعاء بكون 'الدين المطلق" يظهر أنه ملمَحٌ مشترك بين كل الأديان العالمية 
الكبرى التي لها أدنى حسٌ بهويتها الأصيلة. 

وفي عهد قريب؛ حاول العديد من اللاهوتيين المسيحيينة أن يضعوا صيعًا 
أو نماذجَ دينية مختلفة للإحاطة بظاهرة التعددية الدينية بأكملها. فلقد جرى 
الحديث عند بعض اللاهوتيين من أمثال هندريك كريمر (:6ممهءدس]! عاز0م1]1) 
(ت1155١)‏ وكارل بارت (0ضبه8 3:1ا) (ت11548١)‏ عن فكرة "القصريّة 
الدينية" (دمؤزناأوبا[ء»» 5داوذعزاء:). وفحوى هذه النظرية أن هناك ديئًا تاريخيًا 
حقيقيًا واحدّاء وهو بالطبع المسيحية» حسب اعتقادهم الخاص؛ وأما الأديان 
الأخرى فهي باطلة وثمرة فساد وتكبر الكائن البشري الخاطئ. وكذلك جرى 
الحديث عند بعض اللاهوتيين الكاثوليك» من أمثال اللاهوتي الكبير كارل 
رانير (:عصطد8 إبهكآ) (ت13548١)‏ وآخرين كثيرين» عن فكرة "الاشتمالية 


الدينية" (:155نازكنال10 كناوأع 1أاء1)؛ وهي تقول بان كل الأديان لها دور 
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خلاصي نابع من واحد منها فقطه الذي يُعتَقُد بأنه الدين المطلق الذي يشكّل 
القاعدة للجميع (2022006)» والمقصود به عندهم طبعًا الدين المسيحي. 
وكذلك نجد عند عدد من اللاهوتيين» خاصة في الكنائس الإصلاحية 
(لعصصمةء2)» من أمثال جون هيك (11101 صطه) وبول نيتر (مع )صا أنندم)ء 

ة "التعددية الدينية الاختزالية" (211552سددام كناوأعذاء؟ ء/اأاهال»:). فحسب 
هذه الفكرة ليس هناك في التاريخ البشري دينٌ مطلقء إذن؛ فالأديان التاريخية 
كلها حقّ على قدم المساواة كتعبيرات مختلفة ونسبية عن مركزية إلهية 
(6006511510!)) أساسية مشتركة بينها جميعًاء وان اختلفت تعبيراتها عنها 
حسب السياقات الثقافية المتعددة. فعلى هذا الأساس يتكلم الصينيون عن 
الاطاو أو تاو" (720)» ويتكلم الهندوس عن برهمان (8720028)» والبوذيون 
عن بوذا (810018)» واليهود عن يهوه (ط806هل9)»: والمسيحيون عن الله 
الآب للمسيح (اونيطا0 ؟ه #عطندط عط ,600).؛ والمسلمون عن الله (600) 
الواحدء وهلمّ جا من التسميّات الدينية المتعددة» أما الحقيقة فهي واحدة موحّدة 
في الكل: هو المطلق المتعالي على الكل. 

إلا أن الكثير من الدارسين في مجال الأديان يُبدون الآن قدرًا كبيرًا من 
التشكك جيال هذه 'النماذج الدينية سابقة التجهيز". والواقع أننا أصبحنا الآن 
ندرك إدراكًا أحسن أن أيّ نموذج منها ليس كافيًا لتأطير شراء الحقيقة 
المتضمنة في أيّ واحد من تلك التقاليد الدينية. والواقع أن الظاهرة الدينية 
تثبت أن الدين حقيقةٌ عميقة وفي غاية من التعقّد لا يمكن اختزالها في صيغة 


مبمتّطة مجرّدة لا يجد فيها أي دين من تلك الأديان هويته وذائه بصورة كاملة. 
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وعلى أية حال» فالتعددية الدينية لا تزال تمثل سلسلة من التحديات للجميع؛ 
لا سيما لمن يريد فهمًا واقعيًا لتاريخ البشرية الديني دون بخس عشوائي أو 
تبسيط طفولي. إن المحاولات العديدة لرد الأديان المختلفة إما إلى كونها 
محضن مُنتّج سلبي لشر البشرية» كما تثبته فكرةٍ 'القصرية الدينية"» أو إلى 
محتوى واحد مشترك على أدنى حد بينها جميعًاء كما تقول فكرة 'التعددية 
الدينية الاختزالية"؛ تبدو الآن غير مُرضية. فمحاولة جعل كافة الأديان تنصبٌ 
في مفهوم عام مبهم أشبه ب"غامض إلهي" (6مذ1 00506ون9ه1) أو "إلهىّ 
غامض" (150150001 010106)» لا تزيد الأمز إلا غموضًا وتعقيذا ولا يقدم أي 
حل مُرض لقضية التعددية الدينية. 

أما من وجهة النظر المسيحية فيلاحظ أن الفكر اللاهوتي فيها قد بدأ منذ 
وقت يأخذ حقيقة التعددية الدينينة على مَحمل أكثر جدية؛ باحثًا فيها عن 
مشيئة أو عناية إلهية من أجل البشرية جمعاء. إن اللاهوت المسيحي يرى 
ذاته مُلزْمَا بالإيمان بأن شخص المسيح له مركزية مطلقة ضمن المخطط 
الإلهي لخلاص البشر أجمعينء لا يضاهيه فيه أحدٌ من الشخصيات الدينية 
العالمية. إلا أن الفكر المسيحي يرى الآن بصورة أوضح أنه لا يمكنه تجاهل 
ظاهرة تعددية الأديان التي لها أهمية كبرى في تاريخ البشرء أو أن يجعلها 
مجرد نتيجة شر البشرية. فالآن أصبح واضحًا بصورة متزايدة أنه ليس 
بمعقول» بل هو ضد الإيمان المسيحي الأصيل بأن الله محبة مطلقة شاملة 
(:109 أدذاعلالهنا عأبااموطة)ء أن نتجاهل حضور ظاهرة التعددية الدينية 
ودورها الإيجابي في المخطط الإلهي للبشر. فهناك؛ في الإيمان المسيحي 
مبدآن ثابتان لا يمكن فصلّهما بعضهما عن بعض: من ناحية مركزية المسيح 
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المطلقة في المخطط الإلهي» ومن ناحية أخرى شمولية محبة الله التي هي 
المصدر الأول والهدف الأخير للكل. إن هذين المبدأين يجب إثباتهما معًا بلا 
فصل وبدون نفي أي منهماء كما هو الحال في فكرة 'القصرية الدينية" الضيقة 
الأفق التي تنكر حقيقة الآخرء وفي فكرة 'التعددية الاختزالية" التي تقدم 

ورغم العديد من المحاولات الحديثة الجادة إزاء واقع التعددية الدينية- نذكر 
هنا بصفة خاصة عمل العالم اليسوعي الشهير الأب جاك دوبوي ( 1200065 
وأنامس) (ت5١٠٠)-‏ يجب أن نعترف بكل صراحة بأنه لم يُطِلْ بعد في 
أفق اللاهوت المسيحي حل مُرضٍ لمشكلة التعددية الدينية. فلا نزال حتى الآن 
في مرحلة بحثء» وعسى بحثنا هذا أن يساعد على التقدم بضع خطوات في 
هذا المجال المهم. 

ب- التعددية الدينية: بين الهوية والغيرية 
(ووع سرع طنه نوكنس )1 ): 

عند كلامنا عن الظاهرة الدينية يجب أن تُوضّح ونكون دائمًا على أتمّ 
الوعي بأنه ليس هناك في هذا المجال من جانبنا نحن البشر وجهةٌ نظر 
مطلّقة» معترف بها بالضرورة عند الجميع وبإمكانها أن تشتمل على كل 
وجهات النظر فيها. والحق أنّ كل وجهة نظر في المجال الديني» حتى تلك 
التي تزعم بأنها أكثر كلية وشمولية» لأنها تسعى إلى إيجاد القاسم الأدنى 
المشترك بين كل الأديان» مثل فكرة 'مركزية الل" (1550امءع-160)) عند 
(41) في موضوع الحوار البين-دينيء انظر: 


1058 5كما0ء 5 بءننه قاط علامزوذاء عاجرا 71 +ع آله ء[/ فلالاذا وانوماواط ,لإعة:1 0أناورا 
1990 ,لاج اناميا 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 

أنصار التعددية الاختزالية النسبية من أمثال جون هيك وبول نيتر وآخرين: 
فحتى وجهة النظر تلك لا تعدو أن تكون آخر الأمر وجهة نظرٍ 'خاصٌة” 
(وامعتصوم)ء تثبت ذاتها وتتموضع كرؤية دينية أخرى جديدة في تاريخ 
الأديان إلى جانب رؤى دينية أخرى عديدة سابقة عليها. 

فالنقص الأساسي لرؤية مثل هذه هو أن كل دين يجد ذاته فيها مُضيَّكًا 
ومختزلاً بل وحتى ومشُوَّهًا ومجرُدًا من بعض عناصره الجوهرية التي بدونها 
لا يعود يعرف ذاته. فعلى سبيل المثال» كيف يمكن للهندوسية أن تعرف 
نفسها دون مرجعيتها الأصلية إلى كتب الفيدا (708) التي في اعتقادها هي 
مصدرها الأول والأساسي؟ وكيف للبوذية أن تعرف نفسها دون مرجعيتها 
الأساسية إلى خبرة بوذا (84408) وأقواله» فهو مؤسسها ومنبع إلهامها؟ 
وكيف للمسيحية أن تعرف نفسها دون مرجعيتها الجوهرية إلى الفردية المطلقة 
لشخص المسيح؟ وأيضًا الإسلام» كيف يعرف نفسه دون مرجعيته الأصلية 
لنبيه المرسّل وكتابه المُنْزّْلء وهو القرآن الكريم؟ وهلم جرًا. والحق أنه ليس 
باختزال الفوارق الموجودة بين الأديان المختلفة يتيميّر التفاهم الحقيقي بينها. 
فليس بتذويب بَرَهُمان (208دمطة:8) الهندوسية» وطاو (720) الطاوية» وبوذا 
البوذية» ويهوه (اء«طهلا) الكتاب المقدسء والله الآب للمسيح, والله الواحد في 
الإسلام» نكرر ليس بتذويب كل هذه الحقائق في فكرة عامة عن الله أو 
بالأحره بى في مفهوم مُبهم عن 'إلهيّ غامض" (اءدناونلما عمتنوزص)ء أو 
'غامض إلهي" (6م1نا1[ 06من5زلم1)ء كما أفضل أن أسمية» ليس بعملية 
اختزالية مثل هذه سيتم تيسير التفاهم والحوار بين الأديان المختلفة. بالعكس» 
فبعملية مثل هذه يشعر كل دين بأن صورته صارت نوعًا ما مشؤهة؛ بل مزيّفة 
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وحتى مغدورٌ بها في تصور عام عن الله؛ أو بالأحرى كما قلنا عن "إلهي 
غامض" أو "غامض إلهي": بعيد كل البعد عن الخبرة المميّزة الخاصة بكل 
دين. 

على العكسء فقط بأخذ "الفوارق" الدينية على محمّل الجد وبكامل معناها 
الخاص نضع أنفسنا على طريق التلاقي الحقيقي فيما بين الأديان. وهنا أمرٌ 
قد يبدو بديهيًا إلا أنه مُتجاهل تمامًا في أغلب الأحيان» وهو الحقيقة البسيطة 
أن أيّ نوع من الحوار الحقيقي يفترض وجود طرقيْن مختلفيْن بالفعل؛ لا 
طرقِيْن مُتطابقَيْن منذ البداية. وفي آخر الأمرء يجب أن يُلاحظ أن المحاولات 
المختلفة لإقامة حوار بين الأديان على أساس إلغاء أو اختزال الفوارق بينها 
مع اللجوء إلى توافقية عمومية شكلية» أثبتت أنها لا تقوم على أرضية فكرية 
صلية» ولم فر حتى الآن عن نتائج ملموسة ذات أهمية. 

إذن» يجب إثبات الاختلافات بين الأديان» وكذلك يجب الاعتراف بأن كل 
دين له الحق في إثبات هويته الخاصة غير القابلة للاختزال. أو بالأحرى 
يجب القول بإنه فقط عند أخذ "غيرية الآخر" على مَحمل الجد ودون إيجاد 
أعذارء يجد المرء المفتاح الحقيقي لفهم هويته الخاصة بشكل أكثر عمقًا 
وحقيقية. فإن كلا من الهوية (/زن]همء11) والغيرية (655م:0]06) لا تستبعد ولا 
تلغي بالضرورة إحداهما الأخرى» بل كل واحدة منهما تستدعي وتُعزز 
الأخرى. والواقع أن الخبرة المُجَرْبَة تثبت أن فهمًا عميقًا للذات الخاصة لا 
يُمحى بل يتّسع ويتعمق بالانفتاح على الآخر المختلف. إذن» يبدو جليًّا أن 
هناك حاجة مُلحة إلى النظر إلى الخبرة الدينية نظرة أكثر شمولية وعمقاء نظرة 
بعيدة عن أي حكم مُسبق واختزال سطحي. 
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في هذا الشأن يجب الإشارة أيضًا إلى أن الخبرة الدينية؛ خلافًا عن بعض 
وجهات النظر الشائعة حتى بين الباحثين في مجال العلوم الدينية» لا يمكن 
اختزالها في مفهوم مُبهم عامّ على شكل خبرة ب'شيء ما" (وناو)؛ خال من أي 
خصوصية ووصفء وكأنه شيء مجرّدِ قائم بذاته؛ يتم تحديده وتشكيله وتلوينه 
فقط في وقت لاحقء ثم التعبير عنه بأشكال متعددة حسب الأنماط الفكرية 
واللغوية الواردة في مختلف السياقات الثقافية. عكس ذلكء فإن الخبرة الدينية: 
عند تحليل أدق» ليست في المقام الأول خبرة ب'شيء ما" غامضء أشبه ما 
يكون بفكرة 'إلهيّ غامض" (01560501ه1 6مز010)» أو "'غامض إلهي" 
(110156 أءمؤ015م1) المذكورة أعلاه» الذي يوصّف فيما بعد بأسماء متميزة 
مختلفة. إن مثل هذه الفكرة عن 'إلهي غامض أو غامض إلهي" تُشبه إلى حدٌ 
كبير جدًا ما قال الفيلسوف الألماني المعروف جورج فريدريش هيجل ( 8م06 
اعقء طءضلولم) (ت١18)‏ عن تلك "الليلة الليلاء حيث تبدو فيها كل 
البقرات سوداء" (1ءه1ط عكة 20195 21 عناعطانه ألاوذه عاعداط عط)). والواقع أنه 
عند تحليل أدقّ وأعمق يبدو جليا أن الخبرة الدينية تتولّد من خبرة حيوية 
ملموسة في سياق حياتي واقعي معين. إنها تشبه الحياة التي لا توجد وجودًا 
عموميًا مجرذا في ذاتهاء إنما تظهر دائمًا في كائنات حية واقعية ملموسة. 
وبالإضافة إلى ذلك فإن الحياة ليست معطى جامذا استاتيكيّاء بل هي طاقة 
ديناميكية في حركة ونمو وتطور مستمرةٍ بلا انقطاع؛ والا فهناك الموت. 
وبطريقة متشابهة تتولّد الخبرة الدينية من خبرة حية وملموسة تنمو داخل تقاليد 
دينية محددة» ومن ثمء فلكل خبرة دينية أصالتها غير القابلة للاختزال. إن 
الخبرة الهندوسية ليست تلك البوذية» ولا اليهودية تلك المسيحية»...إلخ: 
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والعكس صحيح. فانطلاقًا من سياقها الحيّ الملموس الخاصء» فإن كل خبرة 
دينية عليها أن تبحث عن ذاتها وأن تنمو وتتسع وتنفتح في النهاية على 
الخبرات الدينية الأخرى المختلفة عنها. فعين هذا التفتّح على الآخر المختلف 
عنها يبدو علامة لغاية الأهمية إذ إنه يشهد على حيوية تلك الخبرة الدينية؛ 
فيُشبت أنها ظاهرة حية متحركة» وليست شيئًا جامذا استاتيكيًا ميّئًا. ولا شك أن 
الحواز يُعّد من أهم البيئات لنمو خبرة دينية صحيحة؛ وكذلك هو من أبرز 
المؤشرات المُوضّحة أن خبرةٌ دينية معينة هي بالفعل خبرة حقيقية صحية. 
فخبرة دينية ثثبت أنها عاجزةٌ عن حوار حقيقي مع غيرها من الخبرات الدينية 
تكشف آخر الأمر أنها خبرة محدودة جدّاء بل قد تكون في عمقها مريضة 
مرض الطفولية. 

من ناحية أخرى؛ يجب أن تُوضح هنا أن أخذ غيرية الآخر على محمل 
الجد ودون اختزال أو انتقاصء؛ لا يعني بالضرورة الانغلاق في دائرة عدم 
التواصل المتبادل. فالآخر رغم كونه مختلفًا عنا ليس غريبًا ودخيلاً بالكلية 
على عالمناء وكأنه أجنبيٌ آتِ من مكان غريب عَبْر الفضاء (-08«© 
اتتاوء ع ) وغيرٌ مفهوم عندنا إطلافًا. والواقع أن كل خبرة دينية تقع 
بالضرورة داخل نفس الأفق الإنساني الواحد الموحّد المشترك بين كل البشرء 
أي إنها تقع داخل نفس الخطوط الوجودية (الأنطولوجية) والمعرفية 
(الإبستمولوجية) العامة لبشريتنا المشتركة (الجنس البشري)؛ وداخل نفس 
المحيط البيئي المحيط بها كلها (الكون)»؛ وداخل نفس التوجّه الأساسي 
الأصلي المشترك نحو هدفها الأقصى وغايتنا الأسمى (التسامي نحو 
المطلق). 
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إن الخبرات الدينية كلها تنتظم داخل هذا الأفق الإنساني العام المشترك 
كقراءةٍ وتأويلٍ وتبيانٍ له. إذن؛ فثمة مساحات إنسانية ودينية ومعرفية واسعة 
بالقدر الكافي يمكن أن يتحرك فيها أصحاب شتى الأديان فيتقابلوا فيما بينهم» 
ويتعاونوا في سعي مشترك من الانفتاح والتفاهم نحو غايتهم الأخيرة الأسمى» 
هو المطلق. إن التساؤلات الإنسانية المذكورة في مستهل وثيقة "في عصرنا" 
(©1ه/46 © كما ذكرناء يمكن قراءتها وفهمها كمجرد إشارات لذلك 
الأفق الإنساني المشترك بين كل الأديان. إن كل دين ينتظم- ويجب أن يتم 
ذلك الآن بوعي أكثر من أي وقت مضى- في داخل هذا الأفق الإنساني 
التاريخي المشترك. وبالضبط فيه يجب أن يتم التلاقي مع الخبرات الدينية 
الأخرى المختلفة» فعلى كل دين أن يكتشف أو أن يعيد الآن اكتشاف هويته 
الأعمق والأصح في إطار حوار ديني جادٌَ مع الآخر المختلف. 

ومن ثمء فإن التعددية الدينية» وهي مُعطى واضمٌ لا يقبل نقاش في التاريخ 
الديني البشري الواقعي» كما سبق أن ذكرناء تشكّل بلا شك الأفق العام لكل 
خبرة دينية حقيقية فلا يجوز إقصاؤها أو تجاهلها. وفوق ذلك؛ فإن هذه 
التعددية الدينية تمثل بالضبط الضمانة الحقيقية غير قابلة النقاش لتثبيت 
الحرية الإنسانية الحقة» وخاصة في اختياراتها الوجودية الحاسمة:؛ أي 
الاختيارات في مجال الخبرة الدينية. فكما قيل في مجال الفلسفة: "لا تعرفٌ 
أفلاطون إن عرفت أفلاطون فقط'؛ يمكننا أن نقول في مجال الخبرة الدينية: 
"لا تعرف دينك إن عرفت دينك فقط". 

هكذاء ففي داخل هذا الأفق الديني التعددي غير القابل للإقصاء فكل دين 
مطالب الآن أكشر من ذي قبل أن يكتشف أو أن يعيد اكتشاف هويته في 
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علاقة إيجابية مع غيرية الآخر. فعلى هذا المبدأ يمكننا أن نقول بأنه إن 
أصبحت هويتي تنفي وتمحو غيرية الآخرء فهي تنكشف آخر الأمر على أنها 
ليست هوية حقيقية؛ إنما هي أشبه بانغلاق ذاتي سُرّيّ أو لنقل بانطواءٍ قبلي 
مُعْلقٍ داخل عالم روحي محدود. وعكس ذلك؛ فهويتي سئثثيت أنها بالفعل هوية 
حقيقية إذا أتت منفتحة على غيرية الآخر دون محوها أو ذوبانها فيهاء وإلا 
فلا. إذن» ففي هذا الإطار الديني التعددي كلنا مطالبون الآن أن نتعارف 
بعضنا ببعض وأن نتقبّل بعضنا البعض في تعدديتنا واختلافناء وانفتاحنا 
وتقابلنا المتباتل» وعلى هذا الأساس نخلق فرصا متجددة للحوار والتعاون فيما 
بيننا في سبيل الخير للجميع. 

على سبيل المثال» فأنا كمسيحي علي أن أقول بأن الهوية الحقيقية لإيماني 
بالمسيح لا تتمثل في رؤية سلبية للآخر ترى في كل مأ هو غير مسيحي 
'ظلمة وشرًا" لا غير. ففي هذه الرؤية السلبية تبدو حقيقة المسيح مخترّلة فيما 
يُشبه شَمْعةٌ منفردةٌ تسطع وسط ظلام عالمي كلي؛ وكأنها في غرفة فارغة 
مُظلمة لا نور فيها. هذه؛ فيما أحسبء رؤية جد اختزالية وتقليلية لحقيقة 
المسيح. فقد تكفي شمعةٌ صغيرة لإنارة غرفة مغلقة غارقة في الظلمة. إنما 
إيماني المسيحي الحقيقي يحملني على إثبات أن المسيح منذ بدء الخليقة هو 
"النور الذي ينير كل إنسان آتِ إلى العالم" (يوحنا :١‏ 1). إذن» فنور المسيح 
موجود حقًا في كل إنسانء بل في كل خليقة؛ بلا شك. وبالتالي» فالأنوار التي 
أجدها في شتى الأديان وتقاليدها هي حقًا أنوار حقيقية وليست ظلمة. وهي في 
رؤيتي الإيمانية بالفعل أنوار ساطعة مستمَدّة من نور المسيح الذي ينيرها 
جميعًا. إذن؛ فالمسيح في إيماني هوء كما أعلن بنفسه؛ 'نور العالم' حقًا 


الكل 
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(يوحنا 8: ؟7١).‏ ومعنى هذا أنه لا يطمس الأنوار الأخرى مختزلاً إياها في 
دائرة مظلمة»ء إنما يُثبتها ويُقيّمها ويُكملها كلهاء إِذّْ إنه منبعها وأساسها جميعًا. 
ففي مثل هذه الرؤية فإن المسيح يبدو لي في إيماني العميق أنه حمًا 'النور 
الحقيقي اللامتناهي' الذي يسطع على وفي كل الأنوار"؛ وليس شمعة منفردة 
تضيء منعزلة في ظلمة غرفة مغلقة فارغة» كما تزعم رؤية جد اختزالية له. 

وفي ضوء هذه الرؤية يمكننا أن ندرك إدراكًا أكثر عمقًا ما ثثبته وثائق 
كثيرة من المجمع الفاتيكاني الثاني الذي كثيرًا ما كرّر المبدأ الذي يقول بأن 
في المسيح 'كل ما هو حقّ ومقدَّسٌ في كل الأديان يُقبَل ويُثبّت ويُوصّل به 
إلى الكمال"» في عصرناء الفقرة ؟). والحق أن هذا جانب من منطق لاهوت 
التجسد الذي يقول: 'إن الكلمة (0805.]) اتخذْ وطهّر ومجّد الطبيعة الإنسانية 
كلها"» وهو كذلك منطق لاهوت النعمة الذي يقول: "إن النعمة الإلهية لا بطل 
بل تُصلح وثنمّي وثكمل الطبيعة الإنسانية جمعاء". 

في رؤية واسعة كهذه فقط يمكن اعتبار كل الخبرات الدينية المختلفة مقبولة 
ومُندرجّة داخل القصد أو التدبير الإلهي الأشمل. هكذاء فمن خلال هذه 
الخبرات الدينية المختلفة ينمو الجميع نحو حقيقة أوسع وأعمقء حقيقةٍ تتة 
كل تصور بشريّ مرسوم في أفق عقلنا الضيّق» حقيقة تظل دائمًا متفتحة على 
مفاجآتٍ المطلق. والواقع أن هذا المطلق» بكونه مطلقا (وهذا أيضًا شيء يبدو 
بديهيًا) لا يمكن تصوؤُرُهِ كونه مُعطّى ثابثا جامدًا استاتيكيًا.. عكس ذلك» 
فبالضبط لأنه المطلقء سيظل أبذا مطلق التجدد الدَائِم عَبْرَ وقوقَ كل 
التوقعات البشرية. فهو المتعالي دائمًا لأنه يتسامى فوق كل حدٌّ وكل مخطّطٍ 
وكل صيغة وكل تعريف يقع في أفق الإدراك البشري. فهو أيضًا الآتي دائمًا 
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لأنه يتجاوز كل إطار محدود وأفق ضيق؛ وهو أيضًا الخالق دائمٌ الإبداع 
والذي لا يزال يُبدع ويجدّد باستمرار خلقه؛ فيقول دائمًا: "ها أنا ذا أجعل كل 
شيء جديدًا"» (رؤياء :7١‏ ه) 

وفي ضوء هذه الحقائق الأساسية نرى أنه أصبح الآن لزامًا على الجميع 
أن يدخلوا في علاقات إيجابية مع أصحاب سائر الأديان الأخرى. ففي تلاق 
حواري فِعْليّ سيكتشف الكل أن هناكء عَبْر كل الفوارق الدينية؛ تُفسّح 
مساحاتٌ رحبة على الصعيد الإنساني» يل لنقل على الصعيد “الإلهي'"» 
مساحات تتسع أكثر فأكثر لتلاقٍ وتفاهم واكتشافب متبادل سيُؤدّي آخر الأمرء 
بلا شكء إلى إثراء الجميع. وفي النهاية» متئعيد نحن جميعًا اكتشاف ذواتّنا في 
بُعدنا الإنساني الأعمق والأوسعء ألا وهو أننا كلّنا 'حُجَّاجٌ نحو المطلق"”؛ أي 
في مسيرة مشتركة نحو مَن هو الغاية الأسمى والهدف الأخير لحَجّنا البشري 
عبر الزمان» نحو الذي لا يمكن لأحد الزعم بأنه يمتلكه؛ نحو الذي يدعونا نحن 
جميعًا لكي يكون هو آخر الأمر 'كلّ شيء في كل شيء" ١(‏ كورء :1١5‏ 18). 

ج- مستقبل الدين أو دين المستقبل: أربعة متطلّبات أساسية إزاء كل 
دين في عصرنا : 

لقد أخذنا حتى الآن في الاعتبار الموقف الديني في عصرنا على ضوء 
الأفقين المعرفيين (ودهدءمط امعءنعهاممعئوزم) اللذّين يحددانه وهما أفق 
العولمة وأفق التعددية الدينية. ومن التأملات السابق ذكرها يبرزء في رأيي؛ 
بعض المتطلبات الأساسية والضرورية التي يجب أن يواجهها كل دين إذا أراد 
أن يستجيب لتحديات عالمنا المعاصر. 
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مُطالّب» أولاً: 7 8 ا 5 0 الأساسية 5000 له 
ثانيًا: أن يواجه الحداثة ومتطلباتها العلمية النقدية؛ ثالنًا: أن يدخل في حوار 
إيجابيّ حق مع الأديان العالمية الأخرى؛ وأخيرا: أن يلتزم بجدية متشدّدة من 
أجل العدالة الاجتماعية وخاصة حقوق الإنسان في عالمنا المعولّم الذي 
يخاطر أكثر فأكثر بذاتٍ إنسانية الإنسان. فلنستعرضل هذه المتطلبات بإيجاز 
شديد9''), 
ج- :١‏ معاودة الرسالة الأصلية لكل دين : 

إن كل دين في مسيرة البشر التاريخية نشأ على أساس خبرة مؤسّسة له. 
فعلى هذا الأساس يعتقد كل دين أنه حاملٌ رسالة أصلية بإمكانها أن تغيّر 
مجرف بحياة الثائن الذين يقبلونها. فهذه الخبرة الأصلية والمؤصّلة: أو بالأحرى 
الوعي المتجدد بهاء شكّلت ولا تزال تشكّل القوة الحاملة والدافعة إلى الأمام في 
كل دين على مدى تاريخه. فلنفكر هنا على سبيل المثال» في أهمية خبرة 
بوذا بالنسبة للبوذيين؛ أو اللقاء مع شخص المسيح بالنسبة للمسيحيين» أو 
الوحي القرآني بالنسبة للمسلمين .. إلخ. إن تلك الخبرات الدينية الأصلية ظلت 
ولا تزال تمثّل عنصرا قويا ومعنّى عميفًا لحياة الملايين والملايين من البشرء 
لأنها توفّر لهم المعنى الحقيقي والأساس لوجودهم. 

إلا أنه على مدى التاريخ فإن تلك الرسالات الدينية الأصلية قُرئت فأوّلت 
وطْبّقت يأشكال جِدّ مختظفة. ولا شك أن هذه الأشكال يمكن اعتبارها تطورات 


)5 ( في موضوع الإساام في العالم المعاأصر. انظر: 
63-02 جم يعننماعمععأعطامالي نواهت تنمواكل' عا .تتامائدء5 عمرمندوستق 


اا 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

وتعمقات صحيحة للرسالة الأصلية الأولى. إلا أن الكثير منها صارت» 
وبالفعل حصل هذا مرازراء انحرافاتٍ وتنازلات» بل وتعتيمات عن معناها 
الأصلي. وبالتالي» فإننا نلاحظ أن أيّ دين من الأديان في كل زمان ومكان 
صارت تخترقه وتهزّه بلا انقطاع حركات 'إصلاحية" عديدة؛ تدعو للرجوع إلى 
نقائه الأصلي. على سبيل المثال؛ فتاريخ المسيحية أصبح نموذجًا واضحًا في 
هذا الصدد. فمنذ بدايتها قد اخترقها وهزَّها عددٌ لا يحصى من الحركات 
الإصلاحية حتى عصرنا الحالي. وهذه الظاهرة نفسها تلاحظ في التاريخ 
الإسلامي حيث إن هناك حديثًا نبويًا متداؤلاً يقول: "إن الله يبعث لهذه الأمة 
على رأس كل مئة سنة من يجدد لها دينها"”". 

ومن ثم فهناك سؤال أساسي وحتمي يفرض نفسه على كل تقليد ديني: ما 
تلك الخبرة الأساسية المؤسّسة لهذا الدين» أوء لنقل» رسالته الأصلية الأولى؟ 
ماذا يتبقّى من تلك الرسالة حيًّا وفعالاً الآن لذلك الدين في عصرنا الحالي؟ 

إن سؤالاً كهذا لا يمكن تجانبه؛ لا سيما في سياقنا الحاضر لإنسانيتنا 
المُعولمة حيث يجد كل تقليد ديني نفسه على اتصال وثيق وفي مواجهة 
مباشرةٍ مع التقاليد الدينية الأخرى بصورة لم يسبق لها مثيل. فمجرّدُ تكرار 
العبارات التقليدية الماضية لا يقدّم حلاً مُرضَيًا ودائمًا لموقف ذلك الدين. 
بالعكس» فموقفٌ متجمّد كهذا سيقود في النهاية إلى انغلاقات روحية وثقافية 
خطيرة؛ كتلك التي تسود في الكثير من الحركات الأصولية المتعصبة التي 
تخترق الجماعات الدينية على كوكبنا الأرضي والتي صارت أرضًا خصبة 


(55) هذا الحديث يرد في صحيح أبي داودء رقم ,»459١‏ إلا أنه غير موجود في المصنفات 
الرسمية الأخرى. 


١ 
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للمتطرفين المتدينين على مدار العالم كله. هي تلك "القبليات الدينية الحديثة"؛ 
السالف ذكرهاء التي صارت مصدرًا دائمًا للكثير من الصدامات والصراعات» 
بل الحروب المدمرة في قريتنا العالمية. 

من ثمّ» يمكننا أَنْ نقول بكل اطمئنان بأنٌ أي تقليدٍ ديني عظيم يحمل في 
طيّاته بلا شك نواة أصيلة مميّة ونابعة من الخبرة المؤسّسة له. إلا أن هذه 
النواة الأصيلة يجب استعادتها ومعاودتها وعصرنتها بمقاربة جادة ونقدية لها 
عبر كل التقلبات التي قد طرأت عليها على مر الزمان. ففي غياب ذلك؛ فإن 
كل تقليد ديني قد يعرض ذاته لعملية تجمّد بل وتحجّر في أشكالٍ ظاهرية 
تكرارية وتجليات تشريعية جامدة تتحول بكل سهولة آخر الأمر إلى قواقع 
فارغة جافة بدون حياة. 

ج-": مواجهة الحداثة المعاصرة : 


إن الإنسان كائن تاريخي من أساسه. كما رأينا سابقاء فهو متورط بالضرورة 
في تحول مستمر عبر مراحل غير قابلة للتكرار أو الارتداد. فمسيرته التاريخية 
هذه تقوده إلى الأمام» نحو غايته النهائية التي» حتى وإن لم تكن واضحة تمام 
الوضوح في وعيه؛ إلا أنها بشكل ما تظّلٌ حاضرة في الاضطرابات المستمرة 
المحفورة في قرار قلبه. 

فالإنسان المعاصر هو ذلك الإنسان الذي مر بخبرة أساسية متميزة؛ وهي؛ 
حسب التعبير الشهير للفيلسوف الألماني المشهور إيمانويل كائنط ( أعناصقاصدم] 
امه>ا) (ت5١18١)»‏ 'بلوغ العقلٍ البشري أشدّه'. أي نضجه العلمي ومرجعيته 
المستقلة. فكانت هذه خطوةٌ حاسمة ميّزت عبور البشرية من العصر القديم إلى 
العصر الحديث. فمن خلال هذا التحول الجذري بلغ الإنسان رؤيةٌ نقدية 


تفيل 
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وعلمية عن ذاته وعن تاريخه وعن العالم حوله أكثر وضوحًا وموضوعية مما 
كان عليه من قبل؛ متجاورًا بها الرؤى الأسطورية القديمة بأجمعها. وكانت هذه 
الخبرة الأساسية التي بلغتها البشرية في عصر التنوير الأوروبي خطوة فاصلة 
إلى الأمام إِذْ إنها ساعدت في تطوير العلوم الحديثة مساعدة كبرى. وإننا نرى 
أن هذه الخبرة العلمية الجديدة ليست محصورة في العالم الغربي» كما يقول 
الكثير من أشباه الدارسين المعاصرين من ثقافات مختلفة. إنما هي خبرة 
إنسانية تخص كل إنسان؛ على منوال أن قانون الجاذبية ليس قانوئًا إنجليزيًا 
بحجة أن مكتشفه»ء إسحاق نيوتن (7600ع71 15330) (ت07717١)‏ كان رجلا 
إنجليزيًا. ومن المستغرّب أن مثل هذا النمط من التفكير الباطل لا يزال منتشزا 
عند الكثير من أشباه المفكرين الذين تظهر فيهم بكل وضوح النزعات 
الانطوائية القبلية» والمتعصبة منها على وجه الخصوص. 

بالتالي» فهذه الرؤية العلمية النقدية الحديثة لا يمكن طرحها جانبًا وكأنها لم 
تكن» حتى وإن لم يكن بوسعها وحدها تقديم حل كاملٍ ونهائيّ للمصير 
الإنساني الكلي. فمن هذه الناحية:؛ يجري الآن في عالمنا الما بعد الحداثي 
كلام عن فشل العقلانية التنويرية المطلقة كمشروع شمولي كامل لمعنى الوجود 
البشري. والواقع أن هذه الرؤية النقدية الحديثة تحتاج لكي تكتمل وتنمو أكثر 
فأكثر إلى أبعاد وجودية أخرى متكاملة للكائن البشريء من بينها الأبعاد الدينية 
في المقام الأول. 

على كل حالء فدين يودُ أن يحيا في عالمنا الحاضر لا يمكن أن يتوقف 
عند الرؤئ الأسطورية القديمة لحقيقة الكون والبشر المتواضع فيه» رؤى مبنية 
على إدراك علمي محدودء بل لاعلمي (1156م16ه5-دن) أو قبل-علمي (-6:م 
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1115 6)) لها. وهذه حقيقة قد أنذر عنها منذ زمن المفكرون المعاصرون 
الأكثر إدراكًا لأحوال عالمنا المعاصر. ومن الملاحظ أنه في الكثير من 
التيارات الدينية المعاصرة تظهر رغبة أشبه بالنكوص الطفولي ( 6اناضفام 
إلى عالم مكون من "الجان والجنيات" يجد فيه المرء رضًا سهل 
المنال مختزلاً في رؤية مبمنّطة للأمور حتى اللجوء إلى حلول شبه سحرية 
لهاء خاصة عندما تمس كيانه الملموس! ويلاحظ أيضًا أن هذا السلوك: 
الطفولي» وهو من المؤشرات البيّنة لعقل غير ناضج.ء لا يزال ذا تأثير واسع 
في الكثير من الناس في مجتمعاتنا المتقدمة علميًا وتكنولوجيًا حيث تُجرى 
عمليات سحرية عند عدد كبير من الناسء كما تثبته الدراسات والإحصائيات 
في هذا الصدد. 

وعلى أية حال فكل دين مطالب الآن بأن يتحرر من مثل تلك التصورات 
الأسطورية والسلوكيات الطفولية» وإلا فهناك صدام مرير مع الواقع الملموس 
لا مفرٌ منه. فعلى هذا الأساس يبدو أيضنًا أن الكثير من الحركات الدينية 
الأصولية المتطرفة التي تخترق الكثير من الأديان المعاصرة» يمكن ردها إلى 
شكل من ذلك النكوص الطفولي (155ووهمعع. واناصمة) الساعي إلى طمأنينة 
مبسسّطة بعيدة عن أية إشكالية كانت. والدليل على ذلكء كما تثبته الكثير من 
الأحداث الآنية» أن هذه الطمأنينة الطفولية عندما تشعر بأنها مهدّدة بسبب 
من الأسباب ينفجر منها العنف بالشكل الأكثر لاعقلانية وتدميرًا. 

إذن» فمواجهة الحداثة تشكل إحدى المتطلّبات الأساسية التي يجب على 
كل تقليد ديني وضعها في عين الاعتبارء إذا أراد أن يكون طرقًا إيجابيًا في 
'قريتنا العالمية". فالحداثة لا يمكن أن يُنظر إليها على أنها شرٌّ مطلق» يجب 
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محاربته بكافة الطرق» كما لا يزال يقال في الكثير من البيئات الدينية 
الأصولية المعاصرة. وفي ماض غير بعيدء حتى في بعض البيئات الكنسية؛ 
شهدنا الكثير من النتائج السلبية مصدرها بعض من النزعات الأصولية 
المعارضة للحداثة» التي حاولت بكل الوسائل حظر كل بحث عقلي في ميدان 
العقائد الإيمانية. فهذا الموقف عينه الذي نجده منتشرًا في الكثير من الأديان 
الأخرى مصحوبًا بنتائج مأساوية.للغاية. 

إن الحداثة تعني في المقام الأول 'بلوغ العقلٍ البشري أشدّه ونضجه'؛ كما 
ذُكر سابقًا. وهذا في حد ذاته يمثل نموًا إنسانيًا إيجابيّاء بل وضروريًا في 
مسيرة الكائن البشري عبر التاريخ. زد على ذلك أن الإيمان» كلما كان ثمرة 
اختيار حر وناضج على مستوى العقلء ازداد موثوقية وعمقًا. ومع ذلك» 
فهناك خطيئة أساسية ارتكبها أنصار العقلانية التنويرية المحدثة» وهي ليست 
في تقديرهم للعقل في حد ذاته» بقدر ما هي في تنصيب العقل البشري كمبدأ 
مطلق مسيطر على الكل. والواقع أنه من جراء ذلك الموقف العقلاني 
المتطرف اندلعت أنواع عديدة من الحركات "غير العقلانية" دفعت البشرية إلى 
كوارث مُفزعة. فلا يمكن أن يُتناسى في هذا الصدد أن الحربَيّْن العالميتن في 
القرن المنصرمء أي القرن العشرين» وهما من أبشع الحروب التي عرفتها 
البشرية عبر تاريخهاء لم تُشْنًا نتيجة أسباب دينية في حد ذاتها كما حصل في 
الماضيء بل اندلعتا في إطار العقلانية الحديثة وتياراتها الفكرية المتقدمة. 
إذن» فتأليه العقل في ذاته ينكشف آخر أمره على أنه موقف غير عقلاني 
بشكل جلي. وعلى ذلك؛ فكل دين في عصرنا الما بعد الحداثي مطالب بلا 
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مستقبل مفيد للبشرية. وزيادة على ذلك أقول: إذا كان الرومان القدماء قد قالوا 
قولهم المشهور: "العقل السليم في الجسم السليم"» فعلى ضوء كل ما سبق من 
تأملاتي أقول من جانبي مكملاً له: "الإيمان السليم في العقل السليم"؛ فإذا فسد 
العقل فسد الإيمان بلا شك. إذن؛ فعالم الحداثة يمثل تحدّيًا لا مفر منه لعقل 
الإنسان المعاصر ولكل دين بوجه الخصوص. 
ج-": الحوار مع الأديان الأخرى : 

يقع كل دين في عالم أوسع وأشمل جدًا من دائرة أتباعه ومريديه. فقبله 
ومعه وبعده» هناك عددٌ لا يُحصى من الناس عاشوا على وجه هذا الكوكب 
الأرضيء فأحبوا وعملوا ورجّوا خلال حياتهم؛ ثم فارقوا أفق كوننا المرئي هذا 
إلى ما وراء القبر. وكذلك هناك عددٌّ لا يُحصى من الأديان كانت لهؤلاء 
الناس المصدر الأول والدافع المتين لحياتهم وحبهم ورجائهم حتى وفاتهم؛ وإلى 
ما بعد ذلك. فثمة قيم روحية عميقة وثقافات إنسانية عظيمة نشأت وتطورت 
داخل كل تلك التقاليد الدينية. وكانت تلك القيم الدينية عَصَب الحياة 
للحضارات الإنسانية الكبرى التي ازدهرت عبر الزمان؛ ولذلك ينبغي أن تظل 
إرنًا مشتركًا بين البشر كلهم. 

من ثم؛ فاعتبار كل هذا التاريخ البشري ظاهرة سلبيّة محضة: بلا معنى 
وعديمة الفائدة» لمجرد الحجة أن هولاء الناس بمعتقداتهم وتقاليدهم الثقافية 
الدينية لا ينتمون إلى 'قطيعنا" الخاصء أو إلى 'جماعتنا أو أمتنا" 
المألوفة...إلخ» فمثل هذا الاعتبار يكون إدانة ورفضًا لجانب كبير من التاريخ 
البشري. ولكن؛ بهذه الطريقة يُدين المرء نفسه إِذْ إنه يبر من ذاته جانبًا كبيرًا 
من الإنسانية التي تنتمي إليه كما ينتمي هو إليها. 


يشننل 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

ونلاحظ في هذا الصدد أن ميلاً كهذا إلى إدانة ورفض كل ما هو "غريب' 
يكشف بلا شكء في رأيي» عن سلوك طفوليٌ معروف. فالطفل يُعتبر بيته 
وأسرته مركز الكون كله» وكل ما هو غريب عنها يصير له مخيقاء وبالتالي 
يصبح تلقائيًا مُعادِيًا له وتهديدًا لعالمه الصغير المطمئن الخاص به؛ تهديذا 
يخوفه فيجب محاربته وإزالته. 

إذن؛ فدينٌ يريد أن يكون طرفًا إيجابيًا في القرية العالمية عليه أن يتجاوز 
هذا السلوك الطفولي الناتج عن عدم الثقة والخوف والإدانة إزاء كل ما هو 
'مختلف وغريب". فعكس ذلكء إن إثبات الحقيقة أو الهوية الخاصة لكل طرف 
لا يستلزم بالضرورة إلغاء حقيقة أو هوية الطرف الآخر المقابل له. لذلك نقول 
إن دين المستقبل لا يمكن أن يكون ديئًا على شاكلة جيتو (85680) أو ديئًا 
'طائفيًا قبليًا". إنما دين المستقبل يجب أن يكون ديئًا ينفتح ويتسع للجميع؛ 
وهو أشبه بالشجرة التي يتكلم عنها الإنجيل» وهي التي تأتي إليها طيور 
السماء من كل شكل وصنف فتجد فيها ملجأ لتبني عليها أعشاشها (متى :١7‏ 
.)37-١‏ قفي مثل هذا الدين الرحب يستطيع كل إنسان أن يجد شيئًا 
يخاطبه ويُنيره» أو على الأقل يساعده في اكتشاف قيم تقاليده الدينية الأكثر 
عمقًا وحقيقة. فكان هذا مسلك المسيح في تعليمه. فقد قال إنه لم يأت ليُبطل 
ناموس موسى بل ليُكمله» مؤكدًا بأنه لن يزيل شئيًا من ذلك الناموس» حتى 
ولو كان أصغر حرف منهء إلا ويكون قد أكمله في معناه العميق. هكذا ينبغي 
أن يكون أيضًا مسلك تلاميذ المسيح إزاء الأديان الأخرى في العالم. إذن فعلى 
كل دين أن ينفتح ويتسع لكل ما هو حق وحسن وِقَيّم في الأديان الأخرى. 
فهذا الموقف هو الأسناس الراسخ لكل حوار ديني. 
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لذلك أرى أن موقفًا واضحًا منفتحًا للحوار تجاه الأديان الأخرى أصبح الآن 
أمزا مهما بل ضروريٌّ لكل دين يريد أن يكون فاعلاً إيجابيًا في قريتنا العالمية. 
وفوق هذاء فإنني أتجرّأ أن أقول إن قدّيس الغد لن يعود إنسائا قديسًا مُنحصرًا 
داخل تقاليده الدينيّة أو الدائرة الدينية الخاصة به فحسب. إنما ينبغي أن يكون 
'قديس المستقبل"؛ كما أشرنا آنفاء شخصًا يأتي برسالة ذات معنى لسائر 
التقاليد الدينية» بل لكافة الناس في العالم كله» وهو معترف به ومقبول كهذا 
عندهم كلهم. ولا شك أن شخصية مثل الأم تريزا (د5ممعط 1‏ معطنه/3) 
(ت558١)2‏ أم الفقراءء أصبحت في عيون الجميع قديسة ذات سمة عالمية؛ 
وهي من النماذج الواضحة للقداسة العالمية. وكذلك يعتبر المفكر الهندوسي 
الكبير مهاتما غاندي (01مة60 342181533) (ت1558١)‏ من الشخصيات 
العالمية المؤثرة في أصحاب شتى الديانات الأخرى؛ وهناك غيرهم كثيرون. 

ولكنء منعًا لأي لبس أو خيبة أمل؛ فإن حوارًا حقيقيًا بين الأديان لا يمكن 
أن ينحصر في مجرد إلقاء تصريحات أفلاطونية عن حسن النواياء بل ينبغي 
أن يكون ثمرة لمقاربة علمية نقدية جادة مشتركة من تاريخ كل دين من الأديان 
العالمية» لكي يُتوصّل به إلى معرفة حقيقية وعميقة عن الذات وعن الآخر. 
فعلى هذا الأساس فقط يمكن أن يُبِنَى تبادل حقيقي بين الخبرات والأفكار 
المختلفة» ومن ثمّ أن يُجرى حوارٌ حقيقي بين أصحاب الأديان المختلفة. إذن» 
فكل دين مطالب الآن أشدٌ المطالبة أن يكون في قريتنا العالمية ديئًا منسجمًا 
في حوار إيجابي مع الأديان الأخرى. فتعليفًا على المقولة الشهيرةٍ التي قالها 
اللاهوتي الكاثوليكي المعروفء. كارل رانير (#عصاه؟ انبه>ا) (ت1484١):‏ "إن 
مسيحيّ الغد إما أن يكون صوفيًا (أي له خبرة حقيقية مع الل) أو لن يكون 
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البتة"؛ فإني أتجرّأ أن أقول: "إن دين الغد إما أن يكون ديئًا قادرًا على حوار 
حقيقي إيجابي مع الأديان الأخرى أو لن يكون البتة". وهذا ربما لأنه يكون قد 
تحوّل إلى أيديولوجيا بشرية بحتة» أو اختزل في طائفة دينية قبليّة محدودة في 
دائرة مغلقة من البشرء أشبه بالجيتو (20600). 
ج- :: الالتزام بالعدالة في العالم : 

إن الالتزام بمبدأ العدالة بين البشر لأمر مكتوب بكلمات واضحة ليس في 
الديانات الإبراهيمية (المعروفة أيضًا بالسماوية) الثلاث؛ اليهودية والمسيحية 
والإسلام فحسبء إنما له دعم واسع وأصيل في تقاليد كبرى الأديان العالمية 
الأخرى. إلا أن الممارسة الواقعية في هذا المجال من جانب أصحاب كل دين 
قد شابها الكثير» بل الكثير جذاء من النقاط السوداء. فإن الحقيقة التاريخية 
ثثبت بدون شك أن وقائع سلبية حدثت بأفظع أشكالها في كل دين بلا استثناء؛ 
7 هناك دين له شهادة البراءة من هذه الناحية. إن كل دين في تاريخه 
الواقعي الملموس قد حصلت له؛ إن قليلاً وإن كثيرّاء فترات من العنف والظلم 
إزاء أفراده وأفراد الأديان الأخرى. إذن» يجب الاعتراف بأنه ليست هناك 
ممارسة دينية في واقع تاريخها بريئة بلا ظلم ولا خطيئة. فقط ومن هذا 
المنطلق من الصراحة يمكن بناء تاريخ جديد» لا مراء فيه. 

أما الآن» فالاهتمام بالعدالة العالمية قد أصبح من أخطر التحدّيات في 
عالمنا المعاصر بحيث إنه لا يمكن تجاهله إذا أردنا إبقاء ذات إنسانيتنا على 
قيد الوجود على كوكبنا الأرضي. والواقع أن الوعي الإنساني الحديث قد تقدم 
وتعمق بصورة ملحوظة في مجال توضيح وتحقيق كرامة الإنسان وحقوقه 
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الأساسية فردًا وجماعة. فهناك وعي جديد وراسخ باحترام حرية الإنسان على 
كل مستويات حياته؛ خاصة حرية الفكرء والرأي» وتداول المعلومات وتكوين 
مختلف الجماعات...إلخ. وكذلك هناك إحساس شديد بالمساواة العامة بين كل 
أفراد البشر عبر كل الفوارق الجنسية والعقائدية والأيديولوجية...إلخ. ومعروف 
أن هذا الوعي الجديد بحقوق الإنسان نما في عصرنا الحديث كثمرة لصراعات 
وأحداث درامية لا حصر للبشرية جمعاء. لذلك يجب ألا تُوضّع قضية حقوق 
الإنسان موضع نقاش أو شك من جديد» كما نرى للأسف في بعض بلاد 
عالمنا المعاصر. ومن الملاحظ أنه بالضبط ضد هذا الوعي الجديد بحرية 
الإنسان وحقوقه تسن هجمات عنيفة متواصلة» خاصة من جانب ما سميناه 
القبليات الْعزقيّة والثقافية والدينية الحديثة التي تدعم العديد من الحركات 
المتطرفة المعاصرة. ومن الملاحظ أيضًا بكل سهولة أن هذه الحركات؛ عندما 
تنجح في الإمساك بمقاليد السلطة» كما هو الحال في عدد من الدول التي 
تحكمها أيديولوجيات أصولية دينية أو غير دينية» أول ما تفعله تلك الحركات 
شن الهجوم على دستور حقوق الإنسان وحرية ممارستها. وفوق ذلك يجب أن 
يُلاحظ أيضًا أنه حتى فيما يُسمّى بالبلاد الليبرالية العَلمانية تتوفّر فيها العديد 
من الوسائل والمغريات الخفية لتكبيل كرامة الإنسان وحريته في المجتمع. إذن» 
فلا بد من الأخذ في عين الاعتبار أن حقوق الإنسان ليست مضمونة دفعة 
واحدة وإلى الأبد للجميع؛ إنما هي مكتسبات متجددة؛ ولا سيما عند ممارستها. 
ومن ناحية أخرى؛ كما سبق ذكرهء فالغولمة الحالية تخلق موقفًا جديدًا 
يمكن فيه التلاغعب بمصير الإنسان بطرق غير مسبوقة في تاريخ البشرية 
الطويل. فإن العولمة التسويقية العالمية لا تعني بالضرورة العدالة والرفاهية 
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للجميع» كما يريد أن نؤمن به بعض من كبار أنصار الرأسمالية العالمية. 
فليس صحيحًا المقولة الشائعة بأن "البحث عن المنفعة الخاصة يقود (كما ولو 
كان بفعل سحري) إلى الرفاهية للجميع'؛ كما لا يزال يدّعي حتى الآن 
المؤيدون لاقتصاد رأسمالي مطلق الحرية. فالواقع أن الإحصائيات الواقعية في 
"قريتنا العالمية" تثبت أن هناك تفاونًا متزايذا ومتسعًا بين عالم الأغنياء وعالم 
الفقراء. وفي نفس 508 تكشف تلك الدراسات عن انحدار واسع النطاق 
للإنسانية على كل مستوياتها مع خطرٍ جذ مُحتمّل لانهيار كامل لقيمها 
الأخلاقية الأساسية» انهيار قد يؤدي في النهاية إلى تدميرٍ ذاتيّ كليّ ( [018] 
هلا ءنصادءل-1اء5) كيه موكد: 

وليس هذا فحسبء فإن التقدم العلمي والتكنولوجي الخارق يوفْر للإنسان 
المعاصر فردًا وجماعةٌ قدرات هائلة للتلاعب بل للتكيّف بذات الكيان البشري 
بصورة لم تخطر على بال أحد حتى عهد قريب. خذْ عندك التلاعب بجينات 
الإنسان بما تسمّى "الهندسة الوراثية" مع كل العواقب المحتملة الناتجة عنها. 
زد على ذلك أن تلك العمليات المسمّاة ب"العلمية" تُجرى في أغلب الأحيان 
بعيدًا عن نظر العامة» فيتم خداعهُم وحَحِبُ المعلومات عنهم بطريقة مخطّطة 
مقصودة عبر الإعلام العالمي» وكل ذلك من أجل مصالح خفية لكبرى 
المؤسسات الاقتصادية. إن نظرة سريعة إلى التقدم العلمي المعاصر تؤكد أنه 
لا يوجد هناك ما يُسمَّى ب“العلم النقي الصرف"؛ أي علمٌ محض مكرُس صرف 
لخدمة المعرفة ورفاهية الإنسانية فحسبء أي علمٌ معصوم عن التورط في 
مصالح اقتصادية. إن مثل هذا الادعاء التنويري الذي لا يزال يرفع لواءه 
أسماءٌ لامعة من العلم المعاصرء انكشف على أنه في الحقيقة خداغ مخطط 
الل 5ب ا لك ل 0 0ت كت 
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ووهم مرير. إن نظرة موضوعية إلى العلم الحديث تكشف أنه لم يوجد هناك 
عالم من علمائه لم يضع نفسه؛ شاء أم أبى» في خدمة مختلف المصالح من 
سياسية (كما حصل مع الأيديولوجيات السابقة من أمثال النازية أو الشيوعية) 
أو اقتصادية (كما يحدث مع النظام الرأسمالي الحر). إذن» يجب أن نعترف 
بأنه لا وجود هناك ل'عالم صرف". فالموجود في الواقع هو عالم متورّط 
بطريقة أو أخرى في العديد من المصالح غير واضحة المقاصدء بل هو 
خاضع أكثر فأكثر لخدمة كبرى المصالح لأصحاب التحكم في العملية 
التسويقية العالمية. 

إذن» فدين يريد أن يكون عاملاً فعالاً إيجابيًا في قريتنا العالمية عليه أن 
يكون ديئًا يأخذ على عاتقه وفي صميم قلبه الدفاع الجاذّ عن حقوق الإنسان 
وكرامته بكليتها فرذا وجماعة» بادئًا بالمستضعفين والمستَعْليْن منهم. فمثل هذا 
الموقف يكون دليلا بِيّنا على أن رسالة ذلك الدين تنبع حقًا من منبع الوجود 
وهو الله الذي- كما أعلن عن ذاته بطرق عديدة في مختلف التقاليد الدينية- 
هو قبل كل شيء إله 'رحمة ومحبة": وهو إله يحمل في قلبه مصير خلائقه 
كلهم أفرادًا وجماعات؛ لا سيما الأضعف منهم والأشقى. إن تعاوئًا جادًا وفمّالاً 
بين كل الأديان في هذا المجال ليس أمرا مرجرًا فحسب, بل ضروريٌ للغاية 
إن أردنا إنقاذ البشرية من هوة عملية تهدف إلى"الحط من أنسنة" -ول) 
(181172101 1 الإنسان على مستوى عالمي؛ عملية تسير - على ما يبدو- 
نحو أ'زَوْبَتَةٍ عالمية" للبشرية كافة» حسب القول المذكور سلفا: "إن الإنسان 
صنع الآلة ثم تحول على صورتها ومثالها". والحقيقة أن الآلة هي التي 
أصبحت الآن الإله» والإنسان قد صار عبد لهذا المعبود الجديد. 


م1 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 


إذن» فعلى كل دين في وقتنا الحاضر أن يلتزم حقّ الالتزام بالعمل الجادٌ 
من أجل العدالة في العالم على كافة المستويات حتى تصير عملية العولمة 
الجاري تحقيقها في وقتنا الحاضر مشروعا يفوق كونه مجرّد خلق 'سوق 
عالمية موحّدة" ()ع 512:1 [همواع 560 نمن) تحت رحمة مصالح الشركات 
الرأسمالية الكبرى. فعملية العولمة هذه يجب أن تترجم بالحقيقة إلى عملية 
"أنسنة عالمية" (هه1221ههصسط 10631ع) للإنسان كإنسان على كل مستوياته» 
فردًا وجماعة. فبهذه الطريقة فقطء يستطيع الإنسان المعاصر' أن يصير أكثر 
إنسانية بخلق إنسانية جديدة» هي "إنسانية عالمية" (موتمهةصسط لوطماع). 
فهذه بلا شك إحدى المتطلبات الأكثر إلحاحًا وضرورةٌ لإنسانيتنا المعاصرة؛ 
وهي في الوقت نفسه تمثل تحدَيًا خطيرًا لكل دين في عصرنا. 

وفي النهاية» أعتقد أن ذلك الدين الذي بوسعه أن يستجيب بصورة فعالة 
وايجابية لهذه المتطلبات الأربعة المقترحة عاليهء سيكون بالفعل ديئًا مناسبًا 
لقريتنا العالمية» ومن ثم سيكون له مستقبل حقيقيء» أو بكلمات أخرى» سيكون 
هو بالفعل "دين المستقبل" لبشريتنا الحاضرة. 


"- التصوف في الأفق الوجودي الإنساني : 

أبرزنا فيما مضى من الحديث أهمية الحوار بين الأديان وكيف أنه أصبح 
عاملاً مهما للغاية في مواجهة التحديات والمتطلبات المطروحة في قريتنا 
العالمية في وقتنا الحاضر. وينبغي الآن أن نبحث عن الأساس الثابت لهذا 
الحوار لكي لا ينحصر في شكل موضة وقتية» بل يكون له أساس متين 
للتعمق والاستمرار. فعلى هذا نقول إن نقطة الانطلاق الأولى والمرجع الأخير 
لحوار جادٌ بين الأديان يجب أن يترسخ في قلب الخبرة الدينية» أي في الخبرة 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

الروحية الصوفية (عغ]5لإهة) منهاء هناك حيث يكتشف الإنسان هويته العميقة 
إزاء أساسه الوجودي الأول والمطلقء هو الله. فبدون ذلك المبدأ لا يكون 
للحوار أساس ثابت أو مستقرٌ متين. 

-1: البحث عن الهوية الإنسانية (16مء10 مسن ط!) : 

إن مصطلح "صوفي" (وذ]ونزده) مع كل مشتقاته؛ كما رأينا آنقاء قد تم 
ابتذاله على نطاق واسع في الثقافة التسويقية الشعبية المفروضة على الناس 
عبر النزعة الاستهلاكية العالمية المعاصرة السابق ذكرها. فكثيرًا ما تم اختزال 
وابتذال هذا المصطلح في كونه عبارة عن كل ما هو شاد وغريبٌ وغيرُ 
منطقيء بل وحتى تافة على مستوى العرض («00ة) الاستهلاكي المعاصر. 
لقد وصلنا إلى أننا كثيرًا ما نسمع الحديث بصفاقة مُدهشة عن تصوّف 
(دنونهنادلزدم) الموضة أو العطور أو السيارات أو كرة القدم» وهلمٌّ جرًا من 
المُنتجات التسويقية المعروضة عبر شتى الوسائل الإعلامية (26012:دىقم) 
العالمية. وأحيائاء يُستخدم مصطلح "صوفي" للتلميح إلى كل نوع من الظواهر 
الغيبية الغريبة وغير الطبيعية» كالرؤى والأحلام؛ والأحداث الخارقة للعادة؛ 
وأشياء أخرى من هذا القبيل. 

إذن» فهناك حاجة ماسّة إلى إرجاع هذا المصطلح إلى معناه الأصلي 
الحقيقي العميق. وفي هذا الشأن يمكنني أن أقدم هنا فقط بعض الملامح 
الرئيسية التي تحدد المعنى الحقيقي لمصطلح "صوفي" (ع:اؤلادم)» دون تكرار 
ما قيل في مقام آخرا'") 


(54) لمزيد من المعرفة في هذا الموضوعء انظر: 

للمسوتها :11-30 .مم ,2004 ,ممعه01ظ8 ,لالاخآ ,بماك أاءد ماأغه درك رستامااهه5 عممعديأت 

5 مهنواءعء هتخا ,ععلء1! ,ملاظ وأا عل متعام مأءتء ا عصخظا .وءتاكئلط وآ 26 ,عق لا اتمدط 
.(2005 ,متنقاتالا بل1!300 وعول ,وءأاكتته ما - واأن وأأءل مددرةأ«ء تردع' نأ تلاملأداكصها موتلقال) 


1١م6‎ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


فمن المعروف أن المصطلح (0]ؤنزتة) في اللغات الغربية (المقابل 
لمصطلح 'صوفي" في العربية)» مشتق من اللفظ اليوناني (58105/م:)» وهو 
صفة مشتفّة من الفعل (8نإدم) الذي يعني "الالتزام بالصمت"» لاسيما الصمت 
بصدد أسرار الشعائر الدينية السرية (52905]6:18) الممارسة في بعض الأديان 
اليونانية القديمة. أما فيما بعد فقد استُخدم هذا اللفظ في اللغة الدينية عامة 
للإشارة إلى الحقيقة الأكثر عمقًا في صميم الإنسان» وهي أيضًا الأكثر سرية 
وخفاء فيه» وغير المعروضة ولا المتاحة للفضول المتطفّل والاهتمامات 
السطحية لعامة الناس. إذن؛ فكلمة "صوفي" (ع56لا) تشير إلى ماهو أكثر 
حقيقةً وسرًا في صميم قلب الإنسان» حيث يتقابل هذا مع المطلق ومعه يحتفي 
بلقاءٍ يُحؤّله من أساس كيانه. إن الاهتمام بهذا البعد العميق في الكائن البشري 
والرغبية الجادة الصارمة في معايشته في الحياة اليومية» بل المراهنة عليه 
بذات حياة صاحبهاء هذا كله يعني الدخول في البعد "الصوفي". 

والحقيقة أن الخبرة الصوفية تمثل قلب الخبرة الدينية عينهاء وبالتالي فهي 
أيضًا تمثل صميم الخبرة الإنسانية في ذاتهاء كما سبق الحديث عنها. 
فالتصوف (2:ؤزه1]ؤلإدم) ليس حديئًا مجردًا عن الله؛ مثل ما يجرى في علم 
الكلام أو اللاهوت. إن التصوف أصله لقاءًٌ حياتيّ ملموس مع الأساس الأول 
والهدف الأخير للوجود البشريء ومن ثم معناه الأسمى له؛ هو المطلق؛ أي 
للد ْ 

لقد شهدت الحقبة الزمنية فيما بين أواخر القرن الماضيء أي القرن 
العشرين؛ وأوائل القرن الحاليء أي القرن الحادي والعشرين؛ أو قل في حقبة 
الانتقال من الألفية الثانية إلى الثالثة» شهد ذلك الوقت عودةٌ واسعة واهتمامًا 


كارا 


ياملات فى التصوف والحوار الدبسى 

متجدذا بالخبرة الصوفية (5]10لم). والواقع أن الحركة المسماة ب"عودة الله" 
(000 01 داع 116)) التي ظهرت في الغرب في أواخر القرن الماضي جاءت 
نتيجةٌ لخيبة أمل إزاء شتى الأيديولوجيات الشمولية التي ظلت سائدة خلال 
القرنين المنصرمين على مستوى العالم, إِذْ إنها لم تُحقّق ما كانت وعدت به 
من تقدم إنساني شامل. وفي هذا الشأن كثيرًا ما تُذكر جملة مثيرة منسوبة إلى 
المفكر الفرنسي المشهور أندريه مالرو («212[:20 6:لصة) (ت975١)‏ الذي 
قال: 'إن القرن الحادي والعشرين إما أن يكون صوفيًا أو لن يكون"*". فكل 
هذه التقلبات الوجودية المتعددة التي طرأت على أوضاع البشرية في هذه 
الحقبة من الزمن أثبتت أن الكائن البشري هو الكائن المتسامي من أساسه. 
وهو دائم البحث عن هويته الإنسانية الأعمق والأحق. والإجابة الحقة على 
ذلك البحث الوجودي لا يتأتى له إلا من خلال خبرة وجودية حقيقية» هي 
الخبرة الصوفية. 

اا 0 وفي لقائه مع السر المطلق (لاتاء)و ]8/1 عأد[موطة) : 

إن الخبرة الصوفية تنكشف على أنها في جوهرها خبرة درامية خطيرة. ففيها 
تتلخص وتتجسد الدراما الجذرية الراسخة في صميم الكائن البشري الذي؛ كما 
وصفناه أعلاه؛ هو الكائن للتساميء أي الكائن المدعو إلى اللقاء مع أساسه 


(5؛) في هذا الموضوعء انظر: 

تعذون81آ ,كتلة”] ,3 300 116 لان مالل )15 واءى عأءناد ملز 6[ ,عأاعم لا رمعل 

ثأاكاةةا الى وال وإوعمد إل دلولا اكضهن) مدلاتض!) 2002 ,ذلعوط ,ععمروعظ مل كنرتمتاوع زولا 

دأمجلراة 1 -اندءل - ع0 هآ ملاتودداة :(2005 رهدره] ,(0)01 تسمتعتل؟آ] ,ند «وم ا م 

.لا بكآنال!كتان ,أدمايرناء قلقء تمد أسون / ,(ثل مكلك 0) أمتطععنت مأذعلسا - مرولا 

قنارترد عأاعل نتدرمئ'ط ,(تلل هنك 2) عتتزولة دتلمجرمئ"]-رروعل - .10 :1990 .مسامه1 
,مضاره 1 10[ ,كانال؟1:5') بأبمنونام, 


1 


تأملات فى النصوف والحوار الدينى 


الأول؛ هو المطلقء وهو الله. فهذا المطلق هو حقًا غاية رغبات القلب البشري 
وتحقيق بغية رحلة حجّه عبر الزمان. إلا أن هذا المطلق ينكشف على أنه في 
أن واحد مطلق الضرورة للإنسان» فلا غنى له عنه في وجودهء وكذلك هو 
مطلق الاستقلال عن الإنسان استقلالاً كليًا لا تنازل فيه. من ثم؛ فلا يمكن 
استقباله في أية حال من الأحوال إلا كمنحة مجانية محضة أو نعمة إلهية 
خالصة خارجًا عن نطاق التصرف البشري بصورة مطلقة. والواقع أن الإنسان 
لا يستطيع ملاقاة المطلق إلا حيث المطلق جعل هذا اللقاء مع ذاته ممكئا من 
جانبه» والا فلا: فليس هناك من سبيل إليه إلا هو. 

هكذاء يمكننا أن نلخص دراما هذا البحث الإنساني الوجودي في الخطوط 
التالية. إن الإنسان هو ذلك الكائن الذي يعيش في بحث دائم ملح عن المعنى 
العميق والحقيقي لوجوده؛ أي عمًّا هو أكثر ضرورة له فلا غنى له عنه. إلا 
أن هذا الإنسان بنفسه لا يستطيع الوصول إلى تلك الغاية الأسمى الضرورية 
له وبلوغ ذلك الهدف الأعلى الذي لا بد له إلا من خلال هبة مجائية محضة 
أو نعمة إلهية خالصة من جانب المطلقء وإلا فليس له إليه من سبيل سواه. 
هذه هي الخبرة الأساسية بالمطلق التي تقع في صميم كل خبرة روحية صوفية 
(10ادلإد) حقيقية» ومن ثم هي المعاناة الأساسية الراسخة في خبرة كل صوفي 

من ناحية أخرىء فالخبرة الصوفية تحملنا إلى مستوى يتجاوز كل شكل من 
الأشكال المنطقية العقلانية المحضة. فنحن نتعامل هنا مع "خبرة": أي مع 
حدث وجودي شخصيء يدخل الإنسان عَبْرَهُ في اتصال مع سره الأساسى 
والأسمىء وهو السر الإلهي. وفي هذا اللقاء» كما يظهر بوضوح من شهادة 
المتصوفة أنفسهم على اختلاف الأديان» تحدث "أشياء لم ترها عين ولا 


مما 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


سمعتها أذن ولا وردت على قلب بشر" ١(‏ كور 7: 4). وهذه فكرة تَرِد أيضًا 
في حديث قدسي معروف: "أعددت لعبادي الصالحين ما لا عين رأت؛ ولا 
أذن سمعت. ولا خَطْرَ على قلب بشر..."*". والواقع أن الصوفي عبر خبرة 
كهذه يتحول في أعماق كيانه تحولاً جذريًا حتى يصير إنسائًا جديذاء كما تشهد 
له أيضًا العديد من العبارات الصوفية من كل خبرة دينية. 

فالمتصوفة الذين حصلت لهم خبرة حقيقية مع الله بوصفه المطلقء اختبروا 
فيها أن كل الحدود التي تحيط بوجودنا البشري العادي المرسوم في إطار 
حيري الزمان والمكان والتي تكيّل وجودنا فيه» قد تمّ بشكل ما تجاوزهما. وهذا 
لأن الخبرة الصوفية تعني في المقام الأول اللقاء مع الحقيقة المطلقة» وحقيقة 
كهذه لا يمكن أن تكون سجينة الزمان والمكانء ولا مِلكًا أو جكرًا لأ كائن 
كان؛ ولا يمكن أن تُختزل في حدود ثقافية معينة مهما كانت: فالمطلق يفوق 
كل الحيثيات والمقولات الخلقية. والواقع أنه عند الوصول إلى مستوى خبرة 
صوفية حقيقية فهناك 'فقط الروح هو القائد الوحيد للإنسان الروحي"”": كما 
يقول الصو في الإسباني المسيحي يوحنا الصليب (02055 ءط) 4ه صطهل) 
(وت1511١)؛‏ وعلى هذا المستوى يتحلَّى الإنسان ب"الصفات الإلهية"» كما يقول 
المتصوفة المسلمون: متبعين القول الصوفي المعروف 'تخلقوا بأخلاق الله'(. 
على أية حال» فالمتصوفة يتكلمون بلغة لا يستطيع فهمها إلا من ذاق مذاقهم 
بتلك الخبرة الزوحية وشرب من عين مشربهم من وراء كل الصيغ الشكلية 
العقلانية. إن الخبرة الصوفية في واقع أمرها تريد بل يجب أن تكون في المقام 


)5 ( حديث سبق تخريجه. 
(417) انظر: 

١10. 34, 9.‏ لاتهاجاع تمه ,2 مجنرواق ,عنما زه عنما وداطط 11:6 ,ووم عطا كه مطول 
(44) قول متداول بين الصوفية؛ سبق ذكره. 


لخدلا 


ملتسم ب حت لفاك فق لووك كحو الل بي ع 2 
الأول خبزة وجودية حيّة ملموسة بالحقيقة المطلقة» والا فلن تكون صوفية 
البتة. 1 

إذن» فالخبرة الصوفية» وهي قلب كل خبرة روحية وبالتالي هي قلب كل 
خبرة إنسائية حقّاء يجب أن تصير بالضرورة أيضًا الموضع المميّز للحوار بين 
الأديان» الذي هو أساس الحوار بين الثقافات والحضارات: إِذْ إنها المنبع 
الأساسي لكل خبرة إنسانية حقًا. إذن» فحوار ديني لا يصل إلى التواصل على 
مستوى الخبرة الروحية» يُتبت حتمًا أنه حوار ناقص مبتورء وفي آخِر أمره 
سقيم. والواقع أن الخبرة الصوفية تتجاوز الفهم الظاهري للعقائد الدينية 
وصيّغها الشكلية العقلانية» لأن الخبرة الصوفية تهدف نحو اللقاء مع الحقيقة 
المطلقة 'وجهًا لوجه"؛ فيما وراء كل الحدود المفروضة من جانب مختلف 
القبليات الثقافية والدينية. ونلاحظ أيضًا في هذا الصدد أنه قبل الدخول في 
حوار مثل هذا ينبغي أن يكون لدى كل طرف فيه معرفة جادة بالآخر؛ معرفة 
قائمة على التفهُم بل التعاطف حتى التقمّص بحقيقة الآخر» لكي يُنصف كل 
طرف حقيقة الطرف الآخر في عقيدته؛ متجاورًا بذلك كل الأشكال من 
المجادلات التقليدية العقيمة. ظ 

هكذا كانت حالتي عندما قمت بدراسة التصوف الإسلامي» ولقد طال بي 
البحث والدراسة في مجال التصوف الإسلامي سعيًا إلى فهم حقيقته من 
مصادره الأصلية حتى عبرت عن رؤيتي في عدة كتب ومقالاتء فإليها أحيل 
القارئ!؟"). 


(49) لمزيد من المعلومات انظر كتابي: التجليات الروحية . 
ودأء أاولته مجدله ا اءتركط .1 :31-56 .هم عه ,نصماعا'أاءة ناتام امد ,ستاماادء5 عممعكسات 
.1994-2000 ,111-آ .آله؟؛ ,آااتا ,بمماعا' أأعم 


حل 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
ومن المعروف أن الخبرة الصوفية في الإسلام يمكن تقسيمها إلى ثلاث 
مراحل؛ حسبما يقول المتصوفة أنفسهم. فيجب أن تؤخذ هذه المراحل الثلاث 
في عين الاعتبار إذا أردنا إدراكا صحيحًا لها ومقارنة موضوعية بغيرهاء إذ إن 
تقسيمات متشابهة بها ترد في كل التقاليد الدينية. ويمكن تلخيص هذه المراحل 
الثلاث كما يلي: 

أ- الشريعة: إن المسيرة الصوفية في الإسلام تتطلق دائمًا من مراعاة 
الشريعة التي تعتبر وحيًّا من عند الله للمؤمنين فيجب أن ثقبل كما تقلت. 
هذه هي نقطة الانطلاق الأساسية لأية مسيرة صوفية في الإسلام. وهذا 
ما تؤكده دائمًا تعاليم كبار المشايخ الصوفية في كل العصور. فهذا 
الموقف يتعارض مع الكثير من التيارات الدينية المنتشرة في عصرنا والتي 
تتبع المبدأ "افعله بنفسك": أي 'كوّن أنت لنفسك الكوكتيل (انهاءاءمء) 
الروحي الخاص بك" إلا أن هذا المبدأ يعتبر من أخطر المواقف في 
الحياة الروحية لأنه يضل السالك في طريق الروح. 

ب- الطريقة: إلا أن الشريعة بأحكامها الظاهرية لا تمثل إلا الخطوة الأولى 
أو الإطار الخارجي للمسيرة الروحية الصوفية. والواقع أن الصوفي يرى 
نفسه مدعوًا إلى التحقق بالحقيقة الباطنة التي هدفها الأساسي هو التحلي 
'بأخلاق الله": كما يقول الحديث النبوي المعروف والمذكور أعلاه. فهذا 
التخلق» في حد ذاته» هو غاية كل حياة روحية» إلا أنه في الواقع لا 
يمكن تحقيقه إلا عبر مسيرة أو طريقة روحية معينة» هي ما يسمى 
ب"السلوك الصوفي"؛ الذي يجب أن يُجرى عادة تحت قيادة مرشد روحي 
خبير أو شيخ محقق يرشد المريد صواب الطريق. 
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ج- الحقيقة: أما المرحلة النهائية لكل سلوك صوفيء كما لكل مسلك روحي 
في مختلف التقاليد الدينية» فلا يمكن أن تنحصر في حالة كمالٍ بشري 
صرف حتى ولو كان روحيًا. والواقع أن الكمال البشري قد يتحول إلى لون 
من الشرك (الشرك الخفيء كما يسميه المتصوفة)» وهو أكبر الكبائر في 
الإسلام. هذا ما يقوله مشايخ الصوفية الثقات في الإسلامء وهذا أيضًا ما 
يثبته كل مرشد روحي خبير حقًا في كافة الروحانيات الدينية. إن الغاية 
الأسمى لكل مسلك روحي صوفي (0ولإتة) لا يمكن أن تكون سوى 
الحق في ذاته» أي الحقيقة الأسمىء هو الله. فهذا هو الغاية القصوى 

والمقصد الأسمى لكل الرموز الدينية ولكل الطرق الروحية في كل دين. 
إذن» فالصوفي يجد ذاته مدفوعًا بهذه الدعوة الداخلية القوية» وعليه أن يمر 
من ظاهر الأشكال الدينية إلى الخبرة الشخصية العميقة؛ أي إلى المذاق أو 
التذوق بالحقيقة الإلهية نفسهاء إذ إنها المعنى الأقصى والغاية الأسمى لرحلته 
الروحية. ومعروف في واقع التاريخ الديني أن التعارض بل التصادم أحيائا بين 
الشكليات الدينية الحرفية السطحية والخبرة الصوفية الروحية المتعمقة» أصبح 
شيئًا شبه محتوم في المسيرات الصوفية والروحية عامة. هكذاء كثيرا ما 
اصطبغت وردة السلوك الصوفي البيضاء بلون دمائهم المسفوكة الحمراء في 

سبيل شهادتهم لخبرتهم الروحية العميقة. 

بهذه التوطئة أقصد الآن الولوج إلى بعض المجالات التي يمكن بل ويجب» 
في رأيي» أن تصير مجرى الحوار بين مختلف الخبرات الصوفية» وخصوصًا 
بين تلك المسيحية والإسلامية. فأسمي هذه المجالات 'فضاءات أو مساحات" 
للالتقاء بين تلك الخبرات الروحية. وبهذه العبارة أريد أن أشير إلى أن هناك 
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إشكاليات أو تساؤلات مشتركة بين كل الخبرات الصوفية يجب الإجابة عليها 
من كل طرف. وفوق ذلك أقول إن قراءة الخبرة الروحية الخاصة في إطار 
حوار وتبادل مع خبرات صوفية أخرى ليست مفيدة فحسبء إنما أراها ضرورية 
ولا غنى عنها في عصرنا هذا. والواقع أننا في هذا المجال نجد محاولات 
مشجّعة عند العديد من الناس الذين حاولوا منذ وقت طويلء وما زالوا يواصلون 
عملهم لفتح مجالات للحوار بين مختلف الأديان على المستوى الروحي. 
. فهؤلاء المفكرون الروحانيون على قناعة راسخة بأن هذا الموقف الحواري صار 
ضروريًا جدًا في عصرناء وبالتالي يجب أن يصير أكثر فأكثر مسلكًا معروفًا 
لكل دين بل ولكل فرد فيه. نذكر هنا على سبيل المثال لا الحصر بعض تلك 
الأسماء المعروفة في هذا المجال على المستوى العالمي. هناك الصوفي 
والمفكر المسلم الشهير سيد حسين نصر (:5ة/3 هزءو2105 لعنرإد5)» والراهب 
المسيحي بيد جريفيثس (15505:© 8606) (ت11١)»‏ الراهب البوذي ثيك 
نهات هان (طهد]] 2126 طاءنط1)» ومعهم آخرون كثيرون يستحقون بالفعل لقب 
'رواد الحوار الروحي" بين الأديان» فقد بذلوا الكثير من جهدهم وقِدّموا الكثير 
من الأعمال والإرشادات في هذا المجال!'". 


(00) لمزيد من المعرفة عن أفكار هولاء المفكرين» انظر: 

,0200011 ط رقع طوتاطن© مزدونا © صعااط عع:م06 ,كترمددط فى كول متعووه1! لعنورد5 

ملم كم ,011115 علع8 :(1994 ,8/1200 ,رتدمعكننا ,مسكتييرى ,ممأندائصمعا صدتاة؛1) 1972 

ل متاك تلن تت تك زاسرالط «بعاكمظ ععدعاع5 «معرع ‏ الا-سوزاوعع إن «متعتتا 

كنك له 8 عه ولل :8 1ه كلاكعل نع نمط وانأم2) ,طمدنا! أقطلا طعنط1 :1992 ,مملممآ 

0 موملداطا .ةرهاط أعل عع مط همتافاكهها مقتلمتل) 999] روعاممظ لمعط عزج 
.(2003 ,مصواتاا بتسمهل02هماا عوعو0 ,منمعتط سيط ء وجرتوم سين 
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4 - فضاءات التلاقي بين التصوف الإسلامي 
والروحانيات الدينية الأخرى 

على أساس ما سبق من الحديث عن التحديات التي تواجه كل دين في 
عصرنا المعولّم» نريد أن نُوضح الآن المساحات أو الفضاءات التي يمكن» بل 
يجب أن تتلاقى وتتقابل فيها كل الأديان العالمية على اختلاف مذاهبهاء 
وخاصة تلك التى تنتمي إلى الأسرة الإبراهيمية (اليهودية والمسيحية والإسلام). 
وسأركز كلامي هنا على التصوف الإسلامي كطرف مهم لهذا الحوار 
الروحي» لأنه المجال الأقرب لبحثي العلمي. 

إن تلك المساحات أو الفضاءات الحوارية تتلخصء في رأيي» في ثلاث 
محاور أساسيةء هي: أولاً. إعادة اكتشاف هوية الإنسان كإنسانء ثانيّاء 
الاهتمام بالبيئة التي يتموضع فيها الإنسان أي الكون» وأخيرًا سير الإنسان 
المشترك مع الكل نحو غايته الأسمى؛ هو السر المطلقء وهو الله. 

1-5: الكائن الشري وهويته: 

إن كل نوع من الحياة الروحية الصوفية («:ؤنء)]ولزمة)» سواء كان في 
الإسلام أو في المسيحية أو غيرهما من الأديان» يُثبت كونه بالأساس خبرة 
ب'ذات" الإنسان (ل/ؤناهءل! مقصداط)ء أي بما هو أكثر حقيقة حقيقة وعمقًا في الكائن 
البشري. فالمتصوفة كانوا على الدوام كشافة متميزين عن 5 الإنسان وسره. 
إنهم كانوا دائمًا في مقدمة الذين قالوا بأن الإنسان ليس مجرَّدَ شيءٍ موضوع 
بين أشياء أخرى» كذلك لا يمكن اختزاله في مجرد مجموع مكوّناته البيو- 
فيزيائية والسيكولوجية.. إلخ. والحقيقة أن هناك في داخل صميم الإنسان وسره 
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الأخفى أعماقًا ساحقة تنفتح فمنها تنبع هوية الإنسان الحقيقية» وهي تلك 
الأعماق الخفية التي يشار إليها بالمصطلح المعروفء 'النفس" ( ,301502 
غتاكلاةم). والواقع أن المتصوفة» عند سبرهم أغوار النفس البشرية» يكتشفون 
أنها مرتبطة بطريقة خفية ولكن حقيقية بمصدرها الأول» أي المطلق. إن 
الكائن البشري في جوهرهء كما ذكرنا عاليه» هو الكائن المتسامي من أساسه 
نحو المطلق: هذا هو الأفق اللامحدود واللامُدرَك واللامُتتاول؛ ولكنه الدائمُ 
الحضور والفاعلية في كل نشاط إنساني من حيث هو كذلكء أي إنسائاء ولا 
سيما عند أفعاله من الفكر والحب والحرية. فهذا الأفق المطلق واللامحدود 
يحضر للكائن البشري (بطريقة واعية أم لا) على أنه الغيب المغيّب والمتعالي 
المقدّس الذي نحوه تتوجه حتميًا مسيرةٍ الإنسان الوجودية في كل مكان وزمان. 

على هذا الأساس فإن الكائن البشري وُصف في مختلف الأديان بأنه 
'الحاجٌ نحو المطلق" (عاناهوطم عط 01 صمترواتم عط)ء فهذا تكوينه 
الأنطولوجي-الوجودي الأساسي الذي يتجلََّى في كل مظهر من سلوكياته. 
والواقع أن الإنسان هو ذلك الكائن القلق الذي لا يجد شيئًا يُشبع تشوقه. هو 
ذلك الكائن الذي يحمل في طيّاته الوجودية سؤالاً حول معنى وجوده لا 
يُستنفد» بل يحضه ويُلح عليه بلا انقطاع. إن الكائن البشري هو ذلك الكائن 
الذي قُذْر له أن يتسامى فوق ذاته» فمقصده الأخير الدائم هو أفقّ بعيد 
يتجاوز كل ما يحيط به في عالمه القريب. إلا أن هذا الأفق» رغم بعدهء يظل 
الحقيقة المحيطة بالكل بل وهي الحاضرة في الكل. إن الكائن البشري هو ذلك 
الكائن الذي يشعر في أعماق نفسه بأنه ملقّى حتمًا بين تُجّتينَ لا حد لهما: 
إما التسامي اللامتناهي أو السقوط اللامتناهي كذلك. 
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والواقع أن الإنسان» رغم تواجده داخل حدود الزمان والمكان» يتطلع 
باستمرار إلى ما ورائهما. إنه كيَزقانة محبوسة يسعى إلى التحول إلى كائن 
جديد وحرّء وكذلك كجنين غير مكتمل يشعر بأنه مقدور عليه أن يُولّد من 
جديد كائئا سويًا كاملاً. فمن أية جهة يُنظر إليه فالإنسان يبدو دائمًا أنه 
الكائن المدفوع برغبة عميقة لا تُشبّع» وبعطش شديد لا يُروَى» فبقلق جذري لا 
يجد له قرارًا ولا راحة. وذلك لأنه يشعر في أعماق نفسه بأنه موجّه نحو ما لا 
حدود له» أي نحو المطلق» سواء ظهرت تلك الرغبة واضحة على وعيه الجليّ 
أم ظلت مُضمرة في أفعاله الوجودية من معرفة وحب وحرية. فهذا العطش 
تحر التطلق زف مكونا في ممم الخيزة الإنمتانية الأصلية. فمثل هذه 
التأملات بل التساميات نجدها لدى المتصوفة عامة من كل الأديان عبر كل 
العصور. وهذا ما يعْنُونه هم عندما يتحدثون عن عمق الكائن البشري أو سره 
الباطن بتسميات مثل النفس (غ0املاوم بقستمة) أو الروح (قتصنعهم بأتامة). 

من ثمء فالكائن البشري مدعو أن ينتقل بفعل ديناميكية داخلية فيه من 
المحدود إلى اللامحدودء من الظاهر إلى الباطن» من المتعدد إلى الواحد. 
ويجب أن يلاحظ هنا أن فقدان ذلك البُعد الروحيء الذي هو البعد الصوفي 
الروحي الأصيلء؛ هو السبب الأساسي للأزمة العميقة التي تهز الإنسان 
الحديث. فهذا الإنسان الحديث رغم ما حقّق من تقدم علمي-تكنولوجي عظيم؛ 
يفوق كل ما كان في تصور الأجيال الماضية» يبدو هذا الإنسان وكأنه قد فقد 
معنى وجوده وتوجهه الأصليء وبالتالي معنى هويته الإنسانية الحقيقية. إن 
الإنسان الحديث يجد نفسه- كما ذُكر سالفًا- في حالة تفكك وتذرُء بل وسقوط 
في ظاهرية مُفرّغة من كل معنى. وهذه الحالة تقوده أكثر فأكثر نحو مَيْكَنَةِ 
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(صمغهتمقطععدم) وَرَوْبَتَةَ (ه70600122]10) بلا حدودء» حسب المقولة التي 
أكررها دائمًا في هذا الصدد: "إن الإنسان صنع الآلة» ثم تحوّل إلى صورتها 
ومثالها". 

وفي مقابل ذلك» فإن البحث الروحي يحقق الكائن البشري في أعمق 
أعماقه جاعلا إياه أكثر فأكثر إنسانيّاء أي متجاورًا كونه مجرد نوع من نسناس . 
(0015105ط)»؛ كنوع من الحيوانات الثدييّات على ما هو موصوف في الكتب 
العلمية» إلى كونه "إنسائا" أي كائنًا واعيًا بوجوده ومسئولاً عن مصيره حسب 
اخثياره. 


والجدير بالذكر أن الجذر اللغوي الهندو- أورود بي (للءممعناء-نالصلط) 
لتسمية الكائن البشري (568-288*)» منه اللفظ الألماني (مم2م) والإنجليزي 
(8م) والسنسكريتي (85). ويبدو أن هذا الجذر يأتي مرتبطًا بجذر آخر 
شبيه بمعنى (]0ذم/16005م*) ال"عقل أو الفكر". فمنه اللفظ اللاتيني (5مءم)» 
واليوناني (726005/:0028776)» والجرماني (00ذمم)؛ والسنسكريتي (5ههةم). 
فالجذر الهندو-أوروبي (60-502:1/*26005م*) يشير في تلك اللغات إلى 
الفكر والوعي وكأنهما السمة الأولى والأساسية للكائن البشري. والواقع أن 
الإنسان يتميز من بين سائر الحيوانات الأخرى بأنه ذلك الكائن الذي يفكر 
ويعرف ويعيء أي بأنه مدركٌ بوجوده وواع به. 

وعلى أساس كل ما سبقء فإننا نرى أنه من الواجبات الأساسية لكل دين 
بشكل عامء ولمسيراته الروحية الصوفية بشكل خاصء أن يجعل الإنسان في 
عصرنا الما بعد الحداثي يستعيد بُعده الجوهري الأساسيء أي كونه "الكائن 
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المتسامي" (عداء0 اهادعلمءءكصدى)ء» أو "الإنسان الرحالة" (:م:13 ممممط)ء 
أي كونه في مسيرة دائمة متوجّهة ومتسامية نحو اللقاء مع المطلق. وهنا عند 
هذه النقطة يمكننا أن نجد مجالاً رحبًا للالتقاء بين المتصوفة من كل الأديان. 
فهذا البُعد المتسامي الخاص بالكائن البشري يمكن أن يصبح بالفعل مجالاً 
خصبًا للحوار فيما بين الروحانيين المتصوفة. وفي مثل هذا اللقاء سيجد كل 
طرف آفاقًا جديدة للتعمق في المضمون الروحي الذي ترسمه له تقاليده الدينية 
في تعبيراتها اللفظية الظاهرية. 

وهنا نحب أن نشير إلى أن المتصوفة المسلمين قد تركوا في كتاباتهم 
ومصنفاتهم صفحات عديدة من التأملات والاستنباطات العميقة حول 'دعوة 
الإنسان" هذه بوصفه كائنًا متوجٌّهًا في جوهره نحو المطلقء أي الله. فتلك 
التأملات الصوفية كثيرًا ما ترتكز على قول مشهور عند الصوفية كحديث 
نبوي يقول: "من عرف نفسته» عرف ربّه"). فإن المتصوفة اختبروا بالفعل أنه 
هناك في صميم النفس البشرية يتأصل. توجّهٌ جذري وانفتاح عميق نحو ربها 
وسيدهاء هو المطلق. وهذا الحديث»: كما هو معروف؛ صار دافعًا قويًا للعديد 
من التأملات والاستنباطات الصوفية حول النفس البشرية وطبيعتها وأحوالهاء 
التي تجد المقابل في الكثير من التقاليد الروحية الأخرى. ويمكننا أن نلخٌص 
تلك الاستنباطات الصوفية في نقطتين أساسيتين. 


)2١(‏ هذا القول متداول بين الصوفية؛ لكنه غير موجود في المصنفات الرسمية للأحاديث؛ وان 
رواه بعضهم على أنه حديث نبوي. لمزيد من التفاصيل؛ راجع: محيي الدين بن العربي. 
الرسالة الوجودية في معنى قوله صلى الله عليه وسلم: من عرف نفسه فقد عرف ريه" . 
مكتبة القاهرة؛ القاهرة» بدون تاريخ نشر. 


لحلا 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


أ- المسيرة الصوفية ومراحلها: 

تقصّيًا بأحوال مسيرة الإنسان الروحية فقد أجرى أصحاب التصوف مبكزا 
جدًا تحليلاً دقيقًا ومفصّلاً لأحوال الإنسان الباطنة. والواقع أن الكائن البشري 
لا يُولد كاملأء ولكن عليه أن يسلك طريقًا نحو الكمال عبر مراحل ومدارج 
متعددة. ولقد شغلت فكرةٍ السلوك الروحي مع منازله ومقاماته وأحواله جانبًا 
كبيرًا من تأملات المتصوفة وكتاباتهم» مما غرس في التصوف الإسلامي فكرةٍ 
"الطريق" نحو اللهء والذي انتظم فيما بعد نظامًا دقيقًا حتى في الظاهر فيما 
عرف بنظام 'الطرق الصوفية" في الإسلام. فهناك مُنتّج أدبي ضخم في هذا 
المجال. وعند هذه النقطة؛ أي في وصف المراحل الباطنة للسلوك الصوفي؛ 
نجد بسهولة معادلات جد متشابهة في الروحانيات الأخرى من مختلف 
الأديان. ففي المسيحية على سبيل المثال نجد أدبًا ثريا حول ما يُسمّى ب'مَدارج 
الفروس" (2:2015م 502126)؛ أي وصف الطريق نحو الكمال الروحي الذي 
يؤدي إلى الله. وكذلك معروف فيها التقسيم الكلاسيكي للحياة الروحية إلى 
ثلاث مراحل هي: التطهير (ه50860نننام) والتنوير (5102100تد!!ة) والتوحد 
(100هد). ولكن» يجب هنا أن نؤكد من جديد أن الغاية الأخيرة للسلوك 
الصوفي لا تقف عند التحلي بالأحوال الروحية الرافعة التي تُطلّب أحيانا كثيرة 
في حد ذاتها بطريقة مرضية؛ تعتبر انحرافات روحية عند كبار المرشدين 
الروحانيين من شتى التقاليد الدينية. إنما غاية السلوك الصوفي الحقيقية يجب 
أن لا تكون سوى اللقاء بل التوحُد بالمطلق» فهذا فقط في الحقيقة هو الغاية 
الوحيدة والنهائية لمسيرة الإنسان الروحية وحجه عبر الزمان. والواقع أن كبار 
المُرشدين من المتصوفة والروحانيين من سائر التقاليد الدينية قد حذّروا ولا 
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يزالون يحذرون بأشد اللهجة مريديهم من خطر الوقوع في هذا الفخ» أي في 
اتخاذهم من الأحوال الروحية الغاية القصوى لطريقهم الباطني» لأن هناك 
خطرًا جسيمًا في الوقوع فيما وصفه كبار مشايخ الصوفية ب"الشرك الخفي". 
ومعنى هذا أن الصوفي قد يجعل من أحواله ومراحله الروحية غاية في ذاتها ٠‏ 
وبدلاً من الله إذن» هي من أنداد الله وأضداده. وهذا من أشد المخاطر في 
السلوك الصوفي والروحي عامة. 
ب- الكائن البشري وأبعاده الوجودية: 

إن السلوك الصوفي عندما يقود الإنسان إلى الالتقاء مع الله» يحمله في 
الوقت نفسه إلى اكتشاف وتحقيق أبعاده الوجودية الأساسية العميقة. إن 
الإنسان في الرؤية الإسلامية يندرج تحت ثلاث مقولات أساسية: هي كوثه 
عبدًا أو خليفة أو صورة للها"". 

إن الهوية الأساسية للكائن البشري حسب الرؤية الإسلامية ترجع إلى أنه 
"عبد لله'". ويعني هذا أنه بكليته تبْعِمنٌّ لله وفي اعتمادية وجودية مطلقة عليه. 
ومع ذلكء فصفته هذه أنه "عبد" لا تَحُطٌُ من قدره» كما قد يُتصوّر عند فهم 
سطحي لهذه التسمية. على العكسء فإن وصفه بأنه "عبد لله" هو مصدر 
وأساس سمو الإنسان الحقيقي. فهذا العبد عند تحقّقه الكلي ووعيه الكامل 
باعتماديته المطلقة على الله؛ يتقابل مع ربْ (أو سيّد) يُكرمه أعظم الإكرام» 
ويجعله يشارك في سيادته (بل في ربوبيته» حسب قول بعض المتصوفة) على 


(عه) لمزيد من المعرفة عن هذا الموضوع؛ انظر: 
,36-68 ترم ,2004 ,قصعه1ه8 بلالاتا ولع ”أأءع7 مدو ه 0ط بستامااهءة5 عممعكنة0 


كن 
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الخلائق كلها. فعلى ذلك سُمِّي الإنسان أيضًا 'خليفة شه" على خلقهء وهذا ' 
وصف آخر مهم في الرؤية الإسلامية. وأخيراء فهذا كله مبنيّ على حقيقة 
أساسية أخرى للإنسان» وهي أن الإنسان خُلق على "صورة الله'؛ كما يرد في 
الحديث النبوي: "خلق الله آدم على صورته"”“. إذن» فمن الممكن له؛ بل من 
الواجب عليه أن يتخلق بأخلاق الله» كما يقول حديث آخر مذكور أعلاه: 
'تخلّقوا بأخلاق الله": الذي أصبح أحد الركائز الأساسية في الفكر الصوفي. 

وأخيرّاء انصبّت كل هذه التأملات والاعتبارات في تيارات صوفية عديدة» لا 
سيما في المذهب الصوفي للشيخ الأكبر» محيي الدين بن العربي (ت8؟5ه/ 
ام) وأمثاله» الذين تعمقوا في فكرة "الإنسان الكامل" (مدالط غ0,ء5). 
وهذه فكرة بالغة الأهمية إذ فيها يُنظر للإنسان بوصفه العالّم أو الكون 
الأصغر (2:وه٠ه10م)‏ الذي ينعكس فيه العالم أو الكون الأكبر 
(0ومء1300)؛ فهو كالمرآة الشاملة التي تنعكس فيه الصفات الإلهية» لأنه 
خلاصة تجليات الحق في الخلق. من ثمء فالإنسان- حسب هذه الرؤية 
الصوفية الشائعة في بيئات المتصوفة- مدعو إلى تحقيق ذاته كمظهر تام 
للحق المطلق أو للتجليات الإلهية بأجمعها. فهذه الحقيقة يعبر عنها بعبارات 
قد تبدو غريبة للمؤمن العادي» مثل أنه "الحق-الخلق" و"الرب-العبد"» وفي 
النهاية يصبح؛ كما يقول ابن العربىء "العبد الرباني"؛ أي العبد المتحلّي 
بصفات ريه. وهذه التسميات تحاول أن تعبر عن حقيقة تفوق المقولات 
الفلسفية العقلانية المتداولة» وهي تعبر عن سر محفور في أعماق الكائن 
البشري لا يُعرف بكامله إلا في ضوء كشف إلهي. 


)5م حديث صحيح. سبق تخريجه. 
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إن هذه التبصرات الصوفية تذكّرنا بمواقف شبيهة في الروحانيات 
المسيحية. ففي الرؤية المسيحية أيضًا يوصف الكائن البشري بأنه "عبد الله 
وصورته"؛ وهو أيضًا مكلّف برعاية خلقه. وكذلك يمكن وضع تبصرات 
الصوفية عن الإنسان الكامل بموازاة لتبصرات الصوفية المسيحيين عن ما 
يسمّى 'تأليه (016515)-16515مممع)) الكائن البشري" مع الحفاظ على 
الاختلافات النابعة من الرؤى العقائدية المختلفة. ففي الرؤية المسيحية لا 
يُجِرى الكلام حول المشاركة في الصفات الإلهية فحسبء إنما المقصود فيهاء 
كما أشرنا أعلاه؛ المشاركة في صميم الحياة الإلهية في ذاتهاء في مصدرها 
الأساسي الأصليء هو سر الثالوث الأقدس. على أية حال؛ فتبادل متعمق في 
هذه التبصرات والخبرات الروحية بين هاتين الديانتين وغيرهماء من شأنه أن 
يلقي المزيد من الضوء على التقاليد الصوفية المختلفة مبيئًا الجوانب المتشايهة 

وختامًا لحديتنا هذاء يبدو جليًا أن رؤية الإنسان الواردة لدى المتصوفة 
المسلمين والمسيحيين بإمكانها أن تفتح فضاءات واسعة لتبادل وتلاقٍ قد تؤدّي 
إلى تفاهم وإشراء كلا الجانبين. فحوار جادٌ في هذا المجال بين التقليدين 
الروحيّين» المسيحي والإسلامي؛ بل مع كل الروحانيات الدينية الأخرى؛ يبدو 
أنه ليس ممكئا فحسبء بل مرغوبٌ فيه للغاية ومفيدٌ بلا شك للجميعا'". زد 
على ذلك أن هذا التبادل الروحي من شأنه أن يفتح أيضًا فضاءات واسعة 


(24) لمزيد من المعرفة عن المقارنة بين السلوك الصوفي الإسلامي والمسيحيء انظر: 
رقأكة”! ,سلآكظ 0 ,ازاك !ا فلأل أاككزة و[ طاقى كعتبده انل دواع 8/1 راعوها دعل أقصسة 
)1980 
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لتعاون مشترك ملموس من أجل إنقاذ الإنسان المعاصر- كما سبق القول- 
من خطر تفكّكه بل تشظيه التامء مع سقوطه في فراغ روحي مُفَزِع تحت دافع 
النزعة الاستهلاكية التسويقية والتكنولوجية المعاصرة. فهذه العملية تسعى» كما 
قلنا مرازاء نحو رَوْبَتَة تامة للإنسان على كل مستويات كيانه. ولا شك أن 
الإنسان» إذا فقد بعده الروحي؛ سيفقد في النهاية قدرته على البقاء في الوجود. 
فهناك نزعة عدمية (52ذافطزه) واسعة الانتشار في عصرنا الحالي أصبحت 
مرضًا خطيرًا جسيمًا على البشرية كلهاء حسب ما يؤكد أبرز المفكرين 
المعاصرين. فعلى الأديان مسئولية كبرى لإيجاد علاج مناسب لهذا المرض 
المميتء وإلا فهناك الهلاك. 

من هناء يظهر بكل وضوح أن التصوف الحقيقي في كل الأديان محمّل 
الآن برسالة خطيرة وملحة لإنقاذ إنسانية الإنسان في ذاتها من خطر طمسها 
ومحوها بكليتها. وواضح أيضًا أنه لن يتم ذلك إلا بحمل الإنسان إلى لقاءه مع 
مصدره الأول وغايته الأخيرة؛ أي المطلق نفسه» وهو الله. عندئذ فقط سيجد 
الإنسان ذاتيته أو هويته الحقّة. وفي ضوء كل هذا يبدو بكل وضوح أن هذا 
الحوار الروحي بين الأديان من أهم المتطلبات للتيارات الصوفية الروحية من 
طرف كل دين. 

5-": الكائن البشري ومحيطه: الكون 

إن الكائن البشري يجد ذاته مُتَمَوضِعًا في كون لا يزال في عملية تمد 
وتوسّع بصورة متصاعدة نحو أبعادٍ تظل مجهولة لناء فقط منذ زمن قصير 
نسبة لطول تاريخ البشر شرع العلم الحديث في اكتشافها. ومع ذلك؛ فإن 
الكائن البشري مدعوٌ من خلال هذا الكون الذي يتواجد فيه أن يحقّق ذاته: أي 
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أن يْتَمّ مسيرته نحو المطلق. وهذه نقطة يُمكن بل يجب أن تصبح كذلك مجالاً 
رحبًا للتبادل والحوار بين مخثلف التقاليد الصوفية. والواقع أن كلا التقليديْنء 
المسيحي والإسلاميء يؤكد أن الكون لا يمكن اختزاله في كونه "مجرّد مادة 
ستهلاكية" تحت رحمة تصرف البشر وأهوائه ونزواته الذاتية. إنما الكون في 
معناه الأعمق والأكثر حقيقة وصوابًا هو الفضاء المتسع الممتد للمسيرة 
الإنسانية نحو المطلق. 
أ- العلم الحديث وفقدان المعنى الروحي للكون : 

يلاحظ أن العلاقات بين الكائن البشري وبيئته» أي الطبيعة؛ أصبحت من 
أهمّ الهموم للإنسان المعاصر. فمثلاً» يقول سيد حسين نصر ( 4ثلالزة5 
:235 11055615)» مفكر صوفي معاصرء إن للكون حسب الرؤية الصوفية 
بُعدين أو وجهين أساسيّين: متحول وثابت*". فيرى هذا المفكر الصوفي أن 
نسيان الوجه الثابت منه للتركيز على الوجه المتحول التجريبي 
(لقامعصستمعمعرة) فحسبء كان من كبائر الأخطاء التي ارتكبها العلم الحديث. 
هذا مما أدى إلى رؤية مُعَلْمَنَةَ (120:وانه»5) محضة للكون؛ مع فقدان البعد 
المقدّس فيه؛ وبالتالي مع فقدان البعد المقدس في ذات الكائن البشري 
المُتموضع فيه. والواقع أن هذا الأخيرء رغم ما حقق من تقدم علمي 
وتكنولوجي هائل» فقد معنى وجوده العميق. زد على ذلك أن الكائن البشري 
باختزاله الكون في مجرد 'مادة للتصرف والاستهلاك بلا حدود”» أي بمثابة 
مادة محايدة تحت تحكمه المطلق وتحت رحمة أهوائه ونزواته الذاتية؛ فقد 


(55) انظر: 
.117 - 104 .م ,مسك الك ,تكولة مأعودملط لع نم5 


ان 
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انتهى به الأمر إلى اختزال ذاته أيضًا في كونه مجرد 'موضوع للتصرف" 
تحت رحمة تلك التكنولوجيا التسويقية التي أوجدها هو بيده فأصبح عبدًا لها. 
فنتيجة ذلك كله نجد هناك في عالمنا المعولّم انهيار شبه كلي للقيم الإنسانية 
مع التركيز المحض على الوجوه المادية والنفعية للطبيعة. فقد أدّى ذلك كله 
إلى استغلال جشعء؛ غير مسئول وبغير حدود للمصادر الطبيعية حتى آخرهاء 
فيبدو أننا الآن قد اقتربنا من نقطة اللارجوع في هذا الصدد. 

فعواقب هذا التصرف اللامسئول من جانب الإنسان المعاصر أصبحت 
الآن واضحة وملموسة أكثر فأكثر لدرجة أن العَلْمانِيين أنفسهم؛ وهم المؤيدون 
لرؤية كونية مُعلمنة (3,1260اناهة5) تمامّاء قد بدأوا يعُون الآن بأن هناك 
ضرورةٌ ماسّة لتطوير مشروع "أكثر إنسانية" للتعامل مع الطبيعة» مشروع مبنيٌ 
على رؤية أكثر حكمة وشمولية للكون ولمكانة الكائن البشري فيه. إلا أن 
هؤلاء العلمانيين برفضهم البُعد الباطني والمتعالي والوجودي الرمزي للكون قد 
فقدوا المفتاح الصحيح من أجل قراءة 'روحية" له. من ثم» فهناك ضرورة ماسة 
للعودة إلى ما يُسميه سيد حسين نصر "العلم الكيفي" (ءع50ءاء: 8:106]نادداو) 
المتضمن في التقاليد الدينية الكبرى. فطالما قَرَْت هذه الأخيرة الكون وأدركته 
على أنه كائن نسبيٌ متحول بلا شكء إلا أنه دائمًا ما يكون متعلقًا ومرتبطًا 
بالكائن المطلق الثابت الذي يجد فيه الكون النسبي دعمه الأساسي وسنده 
الوجودي. والواقع أن المعنى الأساسي للنسبي-الغرّضيء؛ حسب المنطق 
القويم» يرجع إلى كونه مظهرًا وتجلَيًا للمطلق-الضروري. فإذا انفرد النسبي 
وانقبض في حدّ ذاته؛ فقد معناه الحق وتوجّهه الأصليء فليس أمامه إلا 
سقوطه المؤكّد في هوة اللامعنى وفي فراغ وجودي تامٌ» يصاحبه بالضرورة 
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فراغ أخلاقي-قيمي مُرعب. فهذا هو المرض المُهَلِك الذي حذَّر منه منذ وقت 
العديد من كبار الحكماء المفكرين ذُوي الرؤية الثاقبة في الوضع الوجودي 
الحالي للإنسان المعاصر. 
ب- من أجل تناغم بين العلم والحكمة : 

يبدو لنا نتيجة لما ذكرنا أنه فقط مع استعادة المعنى "الروحي" للكون 
سيكون بوسع العلم الحديث تجتّب خطر تحوله إلى عامل هدام بدلا من كونه 
عاملاً بِنّاءٌ في مسيرة تطور الكون والإنسانية المُتموضعة فيه. فعلى الإنسان 
إذن أن يستعيد المعنى الرمزي العميق للطبيعة في كونها مظهرًا للمطلق. 

ولا شك أنه في العلم القديم عن الكونيات (الكوزمولوجيا- بإهه010دمه) 
كان هذا الأمر أسهل. فقد كان الكون في تّصوّر القدماء مركّبًا من عددٍ من 
المراتب الكونية تمتدُ من الأرض إلى السماءء والكل مُتّوجّه بطبيعته نحو السيد 
الأسمى الذيء كما يرد في الآية القرآنية: «وَسع كُرْسِيهُ السَمَاوَاتِ وَالْأنْضَ»4 
[سورة البقرة» الآية ©15]. وحسب هذه الرؤية الشائعة في تلك الكوزمولوجيات 
(20500108165) القديمة» فالكون الخارجي (العالم) كانت له معادلات سهلة 
مع الكون الباطن للإنسان (النفس البشرية). فقد كان الكائن البشري يُتَصوّر 
على أنه الكون الأصغر الجامع (صومءمىنم)ء لأنه مرآة وصورة للكون 
الأكبر (2610605:0)» مما كان يسهل بلا شك للقدماء قراءة 'روحية" للكون. 

أما الآن مع تطورات العلم الحديث؛ فقد غدت تلك القراءات 'الروحية" 
للكون أكثر صعوبة وتعقيدا إن لم تكن مستحيلة. إن الرؤية العلمية الحديثة 
للكون أدّت إلى تشظي التناغم والرمزية وجملة المعاني الكونية الخاصة بالرؤية 
القديمة. إننا نجد الآأن صعوبة بالغة في الجمع بين روحانياتنا القديمة ورؤيتنا 
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العلمية الحديثة لكونٍ يبدو في عملية تمذد وتطور مستديمة بلا انقطاع؛ عملية 
اندلعت حسب بعض التقديرات لحظة "الانفجار الأعظم الأول" (وصدطا-عذ8). 
فمنذ ذلك الحين لا يزال الكون حتى الآن في تحرّك بالغ السرعة تدفعه كُوى 
عظمىء الآن فقط بدأنا سبرها بتكنولوجيات جد التقدم. فهذه القوى تبدو في 
حركة مُدهِشة رهيبة وفي عملية توسعية تطورية تتحرك بدون هدف محدد 
واضح. بل حسب رأي بعضهم بلا هدف على الإطلاق. فالصدفة المحضة 
تبدو الآن للكثير من العلماء على شتى تخصصاتهم كونها القانون الشامل 
والمُسيطِر الحقيقي على مجرى أحداث الكون بأجمعه. 

إذن» فهناك في أعالي السماوات لم نعُد نرى أفلاكًا سماوية تسكنها أشكال 
ملائكية لها تأثيرات جيدة أو سيئة على سكان كوكب الأرض. إننا نعرف الآن 
حق المعرفة أن هناك يوجد فقط عددٌ لا يُحصى من التجمّعات والمجرّات 
الفلكية (وعاسقادع) تتحرك وتتصادم في تمدُدٍ توسُعيٌ متسارع لا يعرف 
التوقف. وهذا كله يجري تحت دفع أربع قوى رئيسية (حسب ما تعرفه الآن) 
توجّه الكون إلى حيث لا أحد يعرف؛ وكأن هناك فوضّى أو خاوس (06205) 
مطلفًا مسيطرًا على الكل. ومن هنا السؤال: ماذا يعني هذا كله لحياتنا 
الروحية؟ هل يمكن أن نستمرٌ في حالة انفصام روحي جذري بين الرؤية 
العلمية الحديثة والرؤية الروحية القديمة للكون؟ هل يكفي أن نرردّد في كتاباتنا 
الروحية تلك التصورات الكوزمولوجية القديمة في حين أننا نعيش في الواقع 
حسب رؤية علمية تختلف تمامًا عنها؟ 

هذه تساؤلاتٌ مهمة» وهي تتطلّب إجابة منا تظل في معظمها تحذْيًا خطيرًا 
لكل أشكال التصوف والروحانيات المعاصرة. إن. الحلول الميثولوجية 
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الأسطورية (نطنوم) لا تزال جذَابة مُغرية» لأنها تقدم حلاً يسيطًا سهلاً 
وإشباعًا فوريًا سائعًا لإشكاليات حقيقتنا المعقّدة. إلا أنه ليس معقولاً أن نستمرٌ 
على المدى الطويل في صدام دائم وصارم مع المعطيات العلمية الحديثة: إِذْ 
إن النتيجة المؤكدة من موقف كهذا لن تكون إلا الفشل والخيبة مع العديد من 
العواقب المرة. 

ويكفي أن نشير في هذا الصدد إلى أنه هناك من الجانب المسيحي ظهر 
عددٌ من المحاولات الجادة لإيجاد إجابة مقنعة على تلك الإشكاليات. نذكر من 
أبرزها ما طرحه في هذا المجال العالم اليسوعي المشهور بيير تيلار دي 
شاردان (منلمهط© عل لعتطانء؟ عموزم) (ت155١)»‏ وهو عالم متميز في 
علم الكائنات القديمة (نإههاه:ههء1دم)0*".فقد حاول هذا العالم البارز في تفكره 
العميق أن يجد تكاملاً نظريًا ووجوديًا بين معطيات العلم الحديث والرؤية 
المسيحية للكون. فقد طوّر ما سمّاه ب"التصوف الأرضي" ( 04156 2دأه )كترم 
طانء)» لأنه ينطلق من العالم كما هو موصوف في العلم الحديث دون 
تحفظات ولا تحيزات. وعلى هذا الأساس حاول هذا المفكر العبقري دمجّ 
الرؤية العلمية الحديثة للعالم من ناحية؛ مع معطيات الإيمان المسيحي 
الأساسية من ناحية أخرى. ومن هذا المنظور شَكَلَ تيلارد دي شاردان رؤية 
مسيحية للكون خاصة به. ففي رؤيته هذه يَنظر إلى المسيح على أنه؛ حسب 
تسميته» "النقطة أوميجا" (ومعروف أن الحرف أوميجا- 42 - وهو آخر حرف 
في الأبجدية اليونانية» فيرمز به إلى نهاية الأشياء). ومعنى هذا في رؤيته أن 
(05) من الأعمال الأساسية لمعرفة فكر بيير تيلار دي شاردن: 


955 رواعوط ,اتنعد5 بل كمه تلط ,ممص عتغرمنعام عط متلعقطكت عل لمقطلااء لعمعتم 
.1957 ,23215 رلأتنع5 نال كتاه تلطا ,نأك بعة أب عمط ,.ل1 


لم 
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غربًا وشرقاء لإعادة تأسيس الهوية الإنسانية للكائن البشري على أسس روحية 
متينة. فقد أشرناء فيما سبق من الكلام» إلى بعض من أسمائهم البارزة» من 
أمثال المفكر المسلم سيد حسين نصرء والراهب المسيحي بيد جريفيثس» 
والراهب البوذي ثيك نهات هانه» وغيرهم كثيرون. فإن هولاء الناس صاروا 
على أتمّ القناعة بأنه لا يمكن إنقاذ الإنسان المعاصر من سقوطه في فراغ 
روحي مُرعب إلا باستعادة الثراء الروحي المتوفّر لدى مختلف التقاليد الدينية 
العالمية. 

إلا أن هذا التلاقي بين الأديان يجب أن يتم اليوم» تاركًا جانبًا المجادلات 
المرة الماضية؛ في جر جديدٍ من الحوار والتعاون والاحترام المتباذل» أوؤ قل 
في نوع من المسكونية (26215:0دداءء) الدينية الروحية العالمية. وفوق ذلك» 
فكل هذا العمل الحواري يمكن بل يجب أن يُترجّم آخر الأمر إلى عملية فعالة 
ملموسة (15:م) من أجل خير الإنسانية جمعاء على كل مستوياتها ومع 
تخطّي كل الحدود الثقافية والدينية. إلى أمثال هؤلاء الناس يحتاج عصرنا 
الحاضر أشدٌ الاحتياج لكي يستعيد الإنسان المعاصر المستعبّد تحت ضغط 
التكنولوجية الاستهلاكية التسويقية العالمية» أبعاد وجوده الروحية. والحقيقة أن 
هذه الأبعاد الروحية تجد جذورها الأكثر حقيقةً وأصالةٌ بالضبط في تلك 
الحكمة الإنسانية الخالدة (وذههه:ءم 16001م53) التي ألهمت منذ فجر التاريخ 
البشري القيّم الإنسانية الكبرى من ثقافية وأخلاقية ودينية. 

فالإنسان التكنولوجي المعاصر مطالبٌ الآن بإلحاح في بداية الألفية 
الثالثة» بإعادة النظر في مغامراته العقلانية-العلمية والتكنولوجية-الاستهلاكية. 
فعليه أن يجد تآلفا واسعًا وانسجامًا عميقًا بين العلم والتكنولوجيا من ناحية» 


نينا 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


والحكمة الروحية من ناحية أخرى. وهذا ما يجب تنفيذه في أسرع وقت ممكن 
إذا أردنا أن بعد عن البشرية خطر ذوبانها في التذري الأخلاقي والتشظي 
الفردي المشار إليه سابقاء الذي قد يدفعها نحو تدميرٍ ذاتها تدميزا روحيًا 
كاملاًء يصير حتمًا هلاكًا ماديا تامّا أيضًا. هذا ما يحذر منه منذ وقت حكماء 
عصرناء وهم بمثابة أنبياء لجيلنا. ورجاؤنا ألا تذهب أصواتهم أدراج الرياح في 
صحراوات مدننا التكنولوجية الكبرى (011565مهما6:). 

وبالإضافة إلى ذلك؛ فإن التقاليد الصوفية العالمية مطالبة أيضًا بإنقاذ 
إنسان عصرنا من خطر آخر جسيمء وهو في انتشار متزايد في مجتمعنا الما 
بعد الحداثي. إنه خطر قد يقود إنسانيتنا أيضًا إلى الدمار والهلاك بلا رجوع: 
وهو متمثل فيما سميناه ب"القبليات الدينية الحديثة”. والواقع أن الدين يتحؤّل 
بكل سهولة في تلك الحركات المتعصبة إلى أداةٍ طيّعة في خدمة المصالح 
السياسية والاقتصادية الكبرى. فقد سبق أن لاحظنا أن هذا القران بين الدين 
وروح القبلية أدى ولا يزال يُؤدي إلى القيام بالعديد من الحركات المتطرفة التي 
صارت المصدر الدائم لنزاعات وحروب لا عدد لهاء مع دمارٍ واسع في شتى 
أنحاء العالم. ٠‏ 1 

فالتصوف إذن» مطالب بأن يكون عاملا للسلام والأخرّة في القرية العالمية 
بدعم الأبعاد والقيم الروحية المشتركة؛ وهي العدالة والرحمة والمحبة للكل. 

إن هذه الأبعاد الروحية تشترك فيها في المقام الأول كل التقاليد الدينية 
الإبراهيمية (السماوية) إِذْ إنها ثتبت أن الإنسان خُلق على "صورة اش". إذن» 
فكل كائن بشري يحمل في كنه ذاته طابع 'صورة الله". ومن ثمَّ يجب احترامُ 


امريل 
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كل كائنٍ بشريّ على مستوى القيم الإنسانية الأساسية؛: منها في المقام الأول 
الحرية: لا سيما حرية الاعتقاد والضمير والتعبير عن ذاته. إن هذه النظرة 
للكائن البشري على أنه "صورة الله" تمثل» في رأيي» أرضية مشتركة ثابتة 
ومجالاً واسعًا يمكن؛ بل يجب أن تتوحد فيها الجهود الروحية من العائلة 
الإبراهيمية» مع التزام مشترك للدفاع عن كرامة كل إنسان والإنسان كلهء أفرادًا 
وجماعاتء برفض كل ما يحط من قيمته 


إلا أن هذا الحوار الروحي ينبغي بل يجب أن يتسع إلى التقاليد الروحية 
الأخرى لكي تصير هي كذلك- وهذا أمرٌ في غاية الأهمية- قوة عظيمة 
وايجابية من أجل حوار فعّالٍ بين الأديان والثقافات التي تتعايش في قريتنا 
العالمية. 


فهذا كله يمثل» في رأيي» تحذيًا خطيرًا لإنسانيتنا المعاصرة؛ وهذا أمر دَ 

بصفة خاصة كل الأديان التي تتحرك على مسرح كوكبنا الأرضي. فكل دين 
مطالب الآن» أكثر من أي وقت مضىء ألا يعود كوئه أداءٌ طيّعة في يد سلطة 
مستبدّة (1أئعم10 125116000111)» كما حدث مرات كثيرة» بل كثيرة جذّاء في 
الماضيء وكما يمكن للأسف أن يحدث في كل عصر من عصورها. “9 
الأديان كلها مطالبة الآن بأن تصير بصورة واضحة:ء لا لَبْسَ فيهاء عوامل 
إيجابية وبنَّاءةٌ للأخوة والتعايش والسلام بين مختلف الشعوب والثقافات في 
قريتنا العالمية. هذا هو الهدف الأساسي لكل حوار ديني جادء خاصة على 
مستوى روحانيات التقاليد الدينية العالمية. 


يضدنا 


لدينى 
لتصوف والحوار 1 
تأملات 


فى التصوف 
5 
أبعاد الحداة 0 
ووو ولا 
| لمست 
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و 030 0 لي 


تكلمنا في الجزء الأول من بحثنا هذا عن الحوار الديني وعن جذوره 
وأبعاده» خاصة في مجال الروحانيات أو القيم الروحية المتضمنة في الأديان 
العالمية. فأبرزنا ضرورة الحوار على هذا المستوى الروحي لكي تُقدّم الأديان 
إجابة مقنعة فعالة لتحديات عصرناء عصر العولمة التسويقية التي تهيمن على 
مستوى كوكبنا الأرضي أجمع. 

أما في هذا الجزء فنريد أن نقدم بعض النماذج لهذا البعد الروحي الباطني 
أو الصوفي (عنادنزدم) الذي نعتبره جوهريًا في كل دين. لذلك اخترنا نموذجّين 
مأخوذين من التراث الروحي لكلتا الديانتين» المسيحية والإسلام؛ وهما 
شخصيتان بارزتان في هذا المجال: اللاهوتي الروحاني المسيحي أوريجانوس 
(186- 16517م) والشاعر الصوفي المصري عمر بن الفارض ("لاهه/ 
١١م‏ 51975هم/ 1237265م). فهناك صلة تَقَارُب بينهماء رغم التباين القائم 
بينهماء وهي خبرة الحب الإلهي الذي وضعه كلاهما كأساس العلاقة الروحية 
الصوفية بين الإنسان ومصدر وجوده: الله. 

إلا أننا رأينا أن نقدم أولاً مقالة موضوعها "هِزمنيوطيقا النصوص الصوفية"؛ 
أي طريقة فهم تلك النصوص وشرحها. وهذا لأن النصوص الصوفية تتطلب 
مقاربة خاصة لكي ثفهم حسب معانيها الصحيحة وحسب الخبرة التي أراد 
مؤلفوها أن يعبروا عنها فيها. إذن» نبدأ هذا البحث بمناقشة بعض القضايا 
الهرمنيوطيقية الأساسية المتعلقة بالنصوص الروحية الصوفية. والواقع أننا 


دري 
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نرفض القراءات السطحية والتبسيطية لتلك النتصوصء وهي قراءات تقوم غالبًا 
على أساس إما مقاربة حرفية بحتة أو مقاربة حدسية لهاء وكأن هناك نوعًا من 
التواصل المباشر على المستوى الروحي بين القارئ ومؤلف النص الصوفي. 
وكذلك نرفض القراءات المحدودة في أفقهاء وهي قراءات تقوم على فلسفات 
تحدد الأفق الوجودي للإنسان باختزاله في أبعاده الظاهرية فحسبء أي في 
أبعاد أفقية من اجتماعية وثقافية وتاريخية لا غير. فعلى هذا الأساس يعتبر 
هولاء المفكرون أن تلك النضوص الروحية ليست إلا مجرد منتجات ثقافية 
ناتجة من مكان وزمان مُعيّنِينَء فليس لها معئى آخر غير ذلك. إلا أننا نرى 
أن تلك النصوص الروحية تُعبر عن خبرة عميقة تضرب جذورها في كنه 
المعنى الوجودي الأنطولوجي للكائن البشري الذي يكشف في كنه ذاته أنه في 
عمقه الكائن المدعو للتسامي نحو المطلقء أي الله. فلا معنى لتلك 
النصوصء حسب ما أراده مؤلفوهاء خارج هذا الأفق المتسامي اللامحدود. 

وبعد هذه المقدمة الهرمنيوطيقية نقدم نموذجًا من الروحانيات المسيحية؛ 
وهو المفكر المسيحي العبقري أوريجانوس. وحقًا يعتبر أوريجانوس أول عالم 
مسيحي بمعنى الكلمة لسعة اطلاعه على ثقافة عصره.ء القرن الثالث 
الميلادي» ولعمق فكره وإدراكه للحقائق الدينية. والواقع أن أوريجانوس فتح 
الباب أمام العديد من العلوم اللاهوتية للفكر المسيحي. وكذلك يعتبر 
أوريجانوس مؤسس الروحانيات المسيحية إذ إنه أول من وضع أساسها ليس 
على مستوى الممارسة فحسبء بل على المستوى النظري أيضًا. لذلك لقب 
أوريجانوس ب'أبي النسكيات أو الحياة الروحية (5:0أوناةلم) في المسيحية". 


وكما سنرىء ركز أوريجانوس طريقته الروحانية على خبرة الحب حيث جمع 


ضرفي 
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بين المفهوم المسيحي عن المحبة (86306) والمفهوم اليونائي عن العشق 
(05:©)» فتوصل بذلك إلى رؤية متجددة فيه. 

وبعده نقدم الشاعر المصري الصوفي الشهيرء عمر بن الفارضء الذي 
ركز أيضًا مذهبه الصوفي في خبرةٍ الحب بينه وبين حبيبته المتعالية التي 
طالما تضاربت أراء شراحه في تد تشخيص هويتها. ا 
العالية أو الذات الإلهية؟ أم هي ما يعرف في بعض التبصرات الصوفية 
ب“النور الأول" المعروف عندهم بتسمية "النور المحمدي أو الحقيقة المحمدية", 
وهي بمثابة الفكرة اليونانية عن اللوجس (10805) الذي تبنّاه أيضًا الفكر 
الإسلامي للتعبير عن التجلي الأول للحقيقة العالية أو الذات الإلهية؟. فمن 
هذا المنظور نجد وجه تشابه ما بين الرؤيتين» تلك للمفكر الروحاني المسيحي 
أوريجانوس» وتلك للشاعر الصوفي المسلم عمر بن الفارض. وبطبيعة الحال؛ 
هذا التشابه لا يعني أن الرؤيتين يوجد بينهما توافق تام وتساو مطلقء إذ إنه 
لا يزال هناك فرق عقائدي أساسي في إيمانهما على أساس الفرق القائم بين 
كلتا الديانتين» المسيحية والإسلام. إلا أننا مع هذا الفرق العقائدي نرى أن 
هناك أوجه تشابه وتقارب بينهما بإمكانها أن تفتح باب حوار مثمر للتعارف 
والتعاون من أجل مفهوم ديني روحاني أعمق وأشمل. 

ورجاؤنا أن يكون هذا البحث مفيذا للقراء في مجالات الحوار الحقيقي 
والمثمر بين الأديان العالمية من أجل تقارب الناس من شتى الثقافات 
والشعوب. 


تدرف 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 


المقالة الأولى 
قراءة للنص الصوفي ملاحظات هرمنيوطيقية 
مقدمة 
نحو هِرمنيوطيقا للنصوص الصوفية 
حول لفظئ "هزمنيوطيقا" و"صوفي" 


-١‏ المسألة الهِرُمنيوطيقية: النص وإشكالياته المعرفية (1مءزع10مسء؛دام») 
"- المقاربة الصوفية: التجربة واللغة 
المستويات الثلاثة لقراءة النص الصوفي 
-1: المستوى السياقي (1ددةعره)مء) أو التزامُني (0زمممطءمرزة) 
'-7: المستوى التاريخي (1معنره:وندا) أو التعاقبي (0زممءراءجال) 
-7: المستوى عبر التاريخي أو الما وراء التاريخي (021:,ه::1ط-3]) أو 
المتعالي (2[1)مء0مءء5صهم) 
:- ملاحظات ختامية 
1-4: النص الصوفي والذوق 
4-!: المتصوفة وجماعاتهم الدينية 


حرف 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


قراءة للنص الصوفي 
ملاحظات هرمنيوطيقية 


نحو هزمنيوطيقا للنصوص الصوفيةا 

إن الأدب الصوفي (ء:د5قىه)1! [2::5010) على مختلف أنواعه صار في 
أيامنا هذه وضد العديد من التوقعات السابقة» حسب ما تُثبته دراسات عديدة 
في التيارات الفكرية في مجتمعنا الحالي؛ كثيرز الشيوع بين عامة الناس وعلى 
شتى مستويات حياتهم. والواقع أن المرء يجد في المكتبات العامة» تحت عنوان 
'روحانيات" (211065د)1:زم5) أو ما يشبه ذلك؛ عرْضًا واسعًا بما يمكننا أن 
تُسميه 'سوير ماركت للروحانيات" (وعتاتلهبةظعامة عط 01 اءعاتقصومناة) على 
مختلف أنواعها. فهناك عدد كبير من الناس الذين يبحثون عن تجارب أو 
مشاعر روحية غريبة» أو عن تبصرات ورؤّى باطنية مثيرة... إلخ؛ أي عن 
كل ما هى خارق وشلا عن عاداتهم اليومية. فهذا يمدّل في نظرهم ما يسمُونه 
بالتجربة الروحانية الصوفية الباطنية (ع0مءزرءم,ره امعتاوتزم) . إلا أن بحثهم 


(15) كمقدمة لقضية الهرمنيوطيقا نحيل القارئ إلى المقالة القيمة التي كتبها المرحوم الدكتور نصر 
حامد أبو زيد رت )٠١٠١‏ في هذا الموضوع وهي من أحسن ما كتب فيه: نصر حامد أبو زيد» 
الهرمنيوطيقا 7 ضلة نه ب التصم "2 مجلة فصول» القاهرة, ١‏ » العدد الثالث» ص 
125-155 


خرن 


تأملات فى التصوف والحوار الدينئ 


هذا ينتهي بهم في أغلب الأحيان إلى قراءة ذاتية مع إسقاط (دهناموزه:م) 
أنفسهمء أي رُؤاهم ومشاعرهم الخاصة» على تلك النصوص "الروحية", 
فيجعلونها تنطق بكل ما يدور في خواطرهم؛ حسب أهوائهم ونزواتهم الشخصية 
| المتغيرة المتقلبة. ولكن؛ بهذه الطريقة تُجِرَى على تلك النصوص عملية خيانة 
عظمى بلا شكء نسبة للهدف الأساسي لها ومعناها الحقيقي المقصود بها من 
طرفت مؤلفيها. والسبب في هذا أنهم يتصرفون في المعنى الأصلي لتلك 
النصوص.ء فيُخضعونها بكل سطحية لأغراضهم وأهوائهم الشخصية» حتى 
تنتهي بهم عملياتهم هذه إلى ما يشبه عالم الخرافات الأسطورية القديمة» التي 
لا أصل لها من الحقيقة. على هذا الأساسء بدا لي أن هناك حاجة ماسة 
لإيجاد منهج دقيق أمينٍ لقراءة وفهم النصوص الصوفية بصفة عامة في 
محاولة إذراك التجارب الروحية اللحقيقية الأمتضفتة فيها حثاء بيه ما أراة ليا 
مؤلفوها دون خيانة أو تحريف. وعلى الجملة» هناك حاجةً ماسة بلا شك إلى 
هزمنيوطيقا (0165ا62266) جديدة وجاذة لعامة النصوص الصوفية 0 
نقدر أن نتواصل على قدر الإمكان مع عالم مؤلفيها. 

وانطلاقًا من هذه المقدمات» يهدف بحثي هذا في المقام الأول إلى عَرْضِ 
بعض الملامح الأساسية العامة لقراءة هزمنيوطيقية متكاملة للنصوص 
الصوفية. إلا أنني أردت ألا يتوقف عرضي هذا ولا ينحصر في مجرّد عرض 
نظريّ عام لموضوع الهزمنيوطيقاء إِذْ إن هناك الكثير من الدراسات النظرية 
الجيدة في هذا الصدد. إن قصدي هنا أن أوضّح وأبيّن وأفصّل هذه 
الهرمنيوطيقا الصوفية (عناناءعه06:ءط #/إناة) من خلال تطبيقها على عملٍ 


الكنن 


بأملات فى التصوف والحوار الدينى 


صوفي ملموس. لذلك؛ أقدم هنا الدراسة الدلالية التحليلية التي أجريتُها على 
أشعار الصوفي المصري الشهير عمر بن الفارض (ت7؟5ه/ 776 1١م).‏ 

ومن المعروف أن أشعار ابن الفارض الصوفية كانت ولا تزال عبر التاريخ 
موضع خلافات ومناقشات ومجادلات عديدة وعنيفة بين شراحه ودارسيه. إلا 
أنني رأيت أن تلك الخلافات كثيرًا ما أتت نتيجةٌ لعدم اتباع منهج هزمنيوطيقي 
واضحء يناسب قراءة وفهم أشعار ابن الفارض الصوفية. والواقع أن الكثير من 
الإسقاطات والتحويلات الغريبة حصلت عليه عبر أعمال شراحه ودارسيه, 
وهو بريء منها. 

ومن هناء بدت لي أهمية البحث عن منهج هزمنيوطيقي مناسب ودقيق» 
مؤسّس على مبادئ علمية واضحة ومقبولة عند كبار الدارسين في مجال علم 
الوزمنيوطيقا على اختلاف مدارسهم. وعلاوة على ذلك يجب الأخذ في عين 
الاعتبار حقيقة أن النصوص الصوفية؛ كما سيتضح فيما بعدء تتطلب تطبيقًا 
دقيقًا لتلك المبادئ الهزمنيوطيقية العامة» مع ملاحظة طابعها الخاص 
وخصوصياتها اللغوية المتميزة المتمايزة» وإلا فلا سبيل لبلوغ محتواها الروحي 
العميق؛ حسب الخبرة الروحية التي عبر فيها مؤلفوها عنها. 

حول لفظَيْ " هزمنيوطيقا" و"'صوفي". 

يستعمل مُصِطلَح "هزمنيوطيقا" هنا حسب معناه الأصلي في اللغة اليونانية 
واستعماله المتداول في العلوم اللغوية الحديثة» فقد صار هذا المصطلح شائعًا 
أيضًا عند الكثير من الدارسين العرب. ومن المعروف أن هناك في اللغة 
العربية عدذا من الألفاظء مثل "التأويل" و"التفسير" و"الشرح"؛ التي قد تقابل . 


خرف 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

معنى اللفظ اليوناني "هزمنيوطيقا”” إلا أن أيّا من هذه الألفاظ لا يعبّر بدقة 
عن المعنى الأصلي للفظ اليوناني واستعماله في الدراسات الحديثة المعنيّة 
بهذا الموضوع. وهذا لأن هناك في تلك الألفاظ العربية إيماءاتِ ودلالات 
أخرى نابعة من استعمال اللفظ في سياقات لغوية خاصة باللغة العربية» منها 

لذلك فضّلتُ مع الكثير من الباحثين المعاصرين في هذا المجال تعريب 
المصطلح اليوناني لا ترجمته إلى لفظ عربي مقابل. ويلاحظ أننا نجد هناك 
بعضن الاختلافات في كتابة تعريب اللفظ اليوناني. فالاسم اليوناني الأصلي 
هو (دأءم6صمعط -ماءبارسرمع')؛ وهو مشتق من الفعل ( “بانع رمع 
أعناءعمع معط ). الذي يعني بصفة عامة: 'شرح وتفسير وتوضيح معنى لفظ 
أو حدث ما". فعند نقله إلى الحروف العربية» كُتِب هذا اللفظ اليوناني بصيغ 
مختلفة» فنجد هناك من كتبه "هزمينوطيقا وهزمنيوطيقا أوهزمينيوطيقا". وآخر 
الأمر فضّلتُ مع الكثير من الباحثين الصيغة "هزمنيوطيقا" إذ إنها تبدو الأكثر 
شيوعًا في الدراسات اللغوية. 

أما بالنسبة للفظ العربي 'صُوفيَ"؛ فهو اسم مشتق بلا شك من الأصل 
(ص و ف). فمن هذا الأصل اشدُقّ اللفظ "صوف" الذي يُقصد به المادة 
المعروفة من شعر الخراف والحملان وما يُشبهها في صنع الملابس. وكذلك 
اشَدُقٌ من نفس الأصل الفعل 'تصوّف" ومصدره 'تصوّف" بمعنى 'لبس 
الفشوف وق السهووف أن الس السيوق» اش كه خوالي القرق الخاني 
الهجري/ الثامن الميلادي علامة يُشار بها إلى حياة الزهد والتقشف التي تبثّاها 
بعض الأتقياء المسلمين إشارة إلى نمط حياتهم المتمايز عن حياة الترف . 


0 


لسن 


تأملات فى التصوف والحوار الديئنى 


غربًا وشرقّاء لإعادة تأسيس الهوية الإنسانية للكائن البشري على أسس روحية 
متينة. فقد أشرناء فيما سبق من الكلام» إلى بعض من أسمائهم البارزة» من 
أمثال المفكر المسلم سيد حسين نصرهء والراهب المسيحي بيد جريفيثس» 
والراهب البوذي ثيك نهات هانه؛ وغيرهم كثيرون. فإن هؤلاء الناس صاروا 
على أتمّ القناعة بأنه لا يمكن إنقاذ الإنسان المعاصر من سقوطه في فراغ 
روحي مُرعب إلا باستعادة الثراء الروحي.المتوفّر لدى مختلف التقاليد الدينية 
العالمية. 


إلا أن هذا التلاقي بين الأديان يجب أن يتم اليوم» تاركًا جانبًا المجادلات 
المرة الماضية؛ في جوٌّ جديدٍ من الحوار والتعاون والاحترام المتبادل» أو قل 
في نوع من المسكونية (15:0ه26]نامء) الدينية الروحية العالمية. وفوق ذلك» 
فكل هذا العمل الحواري يمكن بل يجب أن يُترجّم آخر الأمر إلى عملية فعالة 
ملموسة (2«15:م) من أجل خير الإنسانية جمعاء على كل مستوياتها ومع 
تخطّي كل الحدود الثقافية والدينية. إلى أمثال هؤلاء الناس يحتاج عصرنا 
الحاضر أشدّ الاحتياج لكي يستعيذ الإنسان المعاصر المستعبّد تحت ضغط 
التكنولوجية الاستهلاكية التسويقية العالمية» أبعاد وجوده الروحية. والحقيقة أن 
هذه الأبعاد الروحية تجد جذورها الأكثر حقيقةٌ وأصالةٌ بالضبط في تلك 
الحكمة الإنسانية الخالدة (5نهد6هم 16015م52) التي ألهمت منذ فجر التاريخ 
البشري القيّم الإنسانية الكبرى من ثقافية وأخلاقية ودينية. 

فالإنسان التكنولوجي المعاصر مطالبٌ الآن بإلحاح في بداية الألفية 
الثالثة» بإعادة النظر في مغامراته العقلانية-العلمية والتكنولوجية-الاستهلاكية. 
فعليه أن يجد تآلفا واسعًا وانسجامًا عميقًا بين العلم والتكنولوجيا من ناحية؛ 


530 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 

والحكمة الروحية من ناحية أخرى. وهذا ما يجب تنفيذه في أسرع وقت ممكن 
إذا أردنا أن بعد عن البشرية خطر ذوبانها في التذري الأخلاقي والتشظي 
الفردي المشار إليه سابقاء الذي قد يدفعها نحو تدميرٍ ذاتها تدميرًا روحيًا 
كاملاًء يصير حتمًا هلاكًا ماديا تامّا أيضًا. هذا ما يحذر منه منذ وقت حكماء 
عصرناء وهم بمثابة أنبياء لجيلنا. ورجاونا ألا تذهب أصواتهم أدراج الرياح في 
صحراوات مدننا التكنولوجية الكبرى (و56ذاهدممتاءم). 

وبالإضافة إلى ذلكء فإن التقاليد الصوفية العالمية مطالبة أيضًا بإنقاذ 
إنسان عصرنا من خطر آخر جسيم؛ وهو في انتشار متزايد في مجتمعنا الما 
بعد الحداثي. إنه خطر قد يقود إنسانيتنا أيضًا إلى الدمار والهلاك بلا رجوع؛ 
وهو متمثل فيما سميناه ب"القبليات الدينية الحديثة". والواقع أن الدين يتحوّل 
بكل سهولة في تلك الحركات المتعصبة إلى أداةٍ طيّعة في خدمة المصالح 
السياسية والاقتصادية الكبرى. فقد سبق أن لاحظنا أن هذا القران بين الدين 
وروح القبلية أدى ولا يزال يُوْدي إلى القيام بالعديد من الحركات المتطرفة التي 
صارت المصدر الدائم لنزاعات وحروب لا عدد لها» مع دمار واسع في شتى 
أنحاء العالم. ْ 

فالتصوف إذن» مطالب بأن يكون عاملاً للسلام والأخرّة في القرية العالمية 
بدعم الأبعاد والقيم الروحية المشتركة» وهي العدالة والرحمة والمحبة للكل. 

إن هذه الأبعاد الروحية تشترك فيها في المقام الأول كل التقاليد الدينية 
الإبراهيمية (السماوية) إِذْ إنها ثثبت أن الإنسان خُلق على "صورة الل". إذن؛ 


فكل كائن بشري يحمل في كنه ذاته طابع 'صورة الله'. ومن ثمَّ يجب احترامُ 
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كل كائنٍ بشريٌ على مستوى القيم الإنسانية الأساسية» منها في المقام الأول 
الحرية» لا سيما حرية الاعتقاد والضمير والتعبير عن ذاته. إن هذه النظرة 
للكائن البشري على أنه "صورة الله" تمثل» في رأيي؛ أرضية مشتركة ثابتة 
ومجالاً واسعًا يمكن» بل يجب أن تتوحد فيها الجهود الروحية من العائلة 
الإبراهيمية» مع التزام مشترك للدفاع عن كرامة كل إنسان والإنسان كلهء أفرادًا 
وجماعات؛ برفض كلّ ما يحط من قيمته. 

إلا أن هذا الحوار الروحي ينبغي بل يجب أن يتسع إلى التقاليد الروحية 
الأخرى لكي تصير هي كذلك- وهذا أمرٌ في غاية الأهمية- قوة عظيمة 
وإيجابية من أجل حوار فمّالٍ بين الأديان والثقافات التي تتعايش في قريتنا 
العالمية. 


فهذا كله يمثل» في رأيي» تحذيًا خطيرًا لإنسانيتنا المعاصرة» وهذا أمر يَهُمُ 
بصفة خاصة كل الأديان التي تتحرك على مسرح كوكبنا الأرضي. فكل دين 
مطالب الآن؛ أكثر من أي وقت مضىء ألا يعود كوته أداةٌ طيّعة في يد سلطة 
مستيدة (6111م111 113نألاء15):1111)» كمأ حدث مرات كثيرة» بل كثيرة جذاء في 
الماضيء وكما يمكن للأسف أن يحدث في كل عصر من عصورها. إن 
الأديان كلها مطالبة الآن بأن تصير بصورة واضحة:» لا لَبْسَ فيهاء عوامل 
إيجابية وبِنّاءةٌ للأخوة والتعايش والسلام بين مختلف الشعوب والثقافات في 
قريتنا العالمية. هذا هو الهدف الأساسي لكل حوار ديني جادء خاصة على 
مستوى روحانيات التقاليد الدينية العالمية. 
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نأملات فى التصوق والحوار الدينى 
و ا 0 يي 


تكلمنا في الجزء الأول من بحثنا هذا عن الحوار الديني وعن جذوره 
وأبعاده» خاصة في مجال الروحانيات أو القيم الروحية المتضمنة في الأديان 
العالمية. فأبرزنا ضرورة الحوار على هذا المستوى الروحي لكي تُقَدّم الأديان 
إجابة مقنعة فعالة لتحديات عصرناء عصر العولمة التسويقية التي تهيمن على 
مستوى كوكبنا الأرضي أجمع. ٠‏ 

أما في هذا الجزء فنريد أن نقدم بعض النماذج لهذا البعد الروحي الباطني 
أو الصوفي (500ئز) الذي نعتبره جوهريًا في كل دين. لذلك اخترنا نموذجّين 
مأخودين من التراث الروحي لكلتا الديانتين» المسيحية والإسلام؛ وهما 
شخصيتان بارزتان في هذا المجال: اللاهوتي الروحاني المسيحي أوريجانوس 
(185- 15م) والشاعر الصوفي المصري عمر بن الفارض (5/امه/ 
١57-0هم/‏ 175م). فهناك صلة تَقَارُب بينهماء رغم التباين القائم 
بينهماء وهي خبرة الحب الإلهي الذي وضعه كلاهما كأساس العلاقة الروحية 
الصوفية بين الإنسان ومصدر وجوده. الله. 

إلا أننا رأينا أن نقدم أولاً مقالة موضوعها "هزمنيوطيقا النتصوص الصوفية"؛ 
أي طريقة فهم تلك النصوص وشرحها. وهذا لأن النصوص الصوفية تتطلب 
مقاربة خاصة لكي تُفهم حسب معانيها الصحيحة وحسب الخبرة التي أراد 
مؤلفوها أن يعبروا عنها فيها. إذن» نبدأ هذا البحث بمناقشة بعض القضايا 
الهرمنيوطيقية الأساسية المتعلقة بالنصوص الروحية الصوفية. والواقع أننا 
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نرفض القراءات السطحية والتبسيطية لتلك النصوصء وهي قراءات تقوم غالبًا 
على أساس إما مقاربة حرفية بحتة أو مقاربة حدسية لهاء وكأن هناك نوعًا من 
التواصل المباشر على المستوى الروحي بين القارئ ومؤلف النص الصوفي. 
وكذلك نرفض القراءات المحدودة في أفقهاء وهي قراءات تقوم على فلسفات 
تحدد الأفق الوجودي للإنسان باختزاله في أبعاده الظاهرية فحسب,ء أي في 
أبعاد أفقية من اجتماعية وثقافية وتاريخية لا غير. فعلى هذا الأساس يعتبر 
هؤلاء المفكرون أن تلك النصوص الروحية ليست إلا مجرد منتجات ثقافية 
ناتجة من مكان وزمان مُعيّنينَ» فليس لها معئى آخر غير ذلك. إلا أننا نرى 
أن تلك النصوص الروحية تُعبر عن خبرة عميقة تضرب جذورها في كنه 
المعنى الوجودي الأنطولوجي للكائن البشري الذي يكشف في كنه ذاته أنه في 
عمقه الكائن المدعو للتسامي نحو المطلقء أي الله. فلا معنى لتلك 
النصوصء حسب ما أراده مؤلفوهاء خارج هذا الأفق المتسامي اللامحدود. 

وبعد هذه المقدمة الهرمنيوطيقية نقدم نموذجًا من الروحانيات المسيحية, 
وهو المفكر المسيحي العبقري أوريجانوس. وحقًا يعتبر أوريجانوس أول عالم 
مسيحي بمعنى الكلمة لسعة اطلاعه على ثقافة عصره؛ القرن الثالشث 
الميلاديء ولعمق فكره وإدراكه للحقائق الدينية. والواقع أن أوريجانوس فتح 
الباب أمام العديد من العلوم اللاهوتية للفكر المسيحي. وكذلك يعتبر 
أوريجانوس مؤسس الروحانيات المسيحية إذ إنه أول من وضع أساسها ليس 
على مستوى الممارسة فحسبء بل على المستوى النظري أيضًا. لذلك لقب 
أوريجانوس ب"أبي النسكيات أو الحياة الروحية (2هداءناولاه) في المسيحية". 
وكما سنرى؛ ركز أوريجانوس طريقته الروحانية على خبرة الحب حيث جمع 
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بين المفهوم المسيحي عن المحبة (38306) والمفهوم اليوناني عن العشق 
(605)» فتوصل بذلك إلى رؤية متجددة فيه. 

وبعده نقدم الشاعر المصري الصوفي الشهيرء عمر بن الفارضء الذي 
ركز أيضًا مذهبه الصوفي في خبرة الحب بينه وبين حبيبته المتعالية التي 
طالما تضاربت آراء شراحه في تشخيص هويتها. هل هي الحقيقة الإلهية 
العالية أو الذات الإلهية؟ أم هي ما يعرف في بعض التبصرات الصوفية 
ب"النور الأول" المعروف عندهم بتسمية "النور المحمدي أو الحقيقة المحمدية". 
وهي بمثابة الفكرة اليونانية عن اللوجس (10805) الذي تبنّاه أيضًا الفكر 
الإسلامي للتعبير عن التجلي الأول للحقيقة العالية أو الذات الإلهية؟. فمن 
هذا المنظور نجد وجه تشابه ما بين الرؤيتين» تلك للمفكر الروحاني المسيحي 
أوريجانوسء وتلك للشاعر الصوفي المسلم عمر بن الفارض. ويطبيعة الحال؛ 
هذا التشابه لا يعني أن الرؤيتين يوجد بينهما توافق تام وتساو مطلقء إذ إنه 
لا يزال هناك فرق عقائدي أساسي في إيمانهما على أساس الفرق القائم بين 
كلتا الديانتين» المسيحية والإسلام. إلا أننا مع هذا الفرق العقائدي نرى أن 
هناك أوجه تشابه وتقارب بينهما بإمكانها أن تفتح باب حوار مثمر للتعارف 
والتعاون من أجل مفهوم ديني روحاني أعمق وأشمل. 

ورجاؤنا أن يكون هذا البحث مفيذا للقراء في مجالات الحوار الحقيقي 
والمثمر بين الأديان العالمية من أجل تقارب الناس من شتى الثقافات 
والشعوب. 
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المقالة الأولى 


قراءة للنص الصوفي ملاحظات هرمنيوطيقية 
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مقدمه 
نحو هِزمنيوطيقا للنصوص الصوفية 
حول لفظَيْ "هزمنيوطيقا" و"صوفي" 


-١‏ المسألة الهرمنيوطيقية: النص وإشكالياته المعرفية (1دءأع10ومه6دام»ء) 
"- المقاربة الصوفية: التجربة واللغة 
- المستويات الثلاثة لقراءة النص الصوفي 
-1: المستوى السياقي (اددهعرءاومه) أو التزامُني (ءزممءداءميره) 
'-7: المستوى التاريخي (اوءترم)وز) أو التعاقبي (ءزممءاهدزة) 
؟-7: المستوى عبر التاريخي أو الما وراء التاريخي (1معنه)دنط-2ا0م) أو 
المتعالي ([0062)2ممء5مقمء) 
5 - ملاحظات ختامية 
:١1-4‏ النص الصوفي والذوق 
4-!: المتصوفة وجماعاتهم الدينية 
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قراءة للنص الصوفي 
ملاحظات هرمنيوطيقية 


نحو هِزمنيوطيقا للنصوص الصوفيةا»" 

إن الأدب الصوفي (6:ن0ة:]11 21ه5لزتم) على مختلف أنواعه صار في 
أيامنا هذه وضد العديد من التوقعات السابقة» حسب ما ثثبته دراسات عديدة 
في التيارات الفكرية في مجتمعنا الحالي» كثيز الشيوع بين عامة الناس وعلى 
شتى مستويات حياتهم. والواقع أن المرء يجد في المكتبات العامة» تحت عنوان 
"روحانيات” (2[18465د10:زم؟) أو ما يشبه ذلك» عزضًا واسعًا بما يمكننا أن 
نُسميه "سوا بر ماركت للروحانيات" (وعنا ناهد امه عط كه )ع اتقدموميو) على 
مختلف أنواعها. فهناك عدد كبير من الناس الذين يبحثون عن تجارب أو 
مشاعر روحية غريبة؛ أو عن تبصرات ورقى باطنية مثيرة... إلخ؛ أي عن 
كل ما هى خارق وشلا عن عاداتهم اليومية. فهذا يمئّل في نظرهم ما يسمُونه 
بالتجربة الر وحانية الصوفية الباطنية (ءع21620ءم»ه 1021 دبرص). إلا أن بحتهم 


(18) كمقدمة لقضية الهرمنيوطيقا نحيل القارئ إلى المقالة القيمة التي كتبها المرحوم الدكتور نصر 
ْ حامد أبو زيد (ت١٠١٠)‏ في هذا الموضوع وهي من أحسن ما كتب فيه: نصر حامد أبو زيدء 
الهرمنيوطيقا ومعضلة تفسير النص". مجلة فصول». القاهرة» ,١318١‏ العدد الثالث» ص 


الست 0 


5 


تأملات فى التصوف والحوار الذينى 


هذا ينتهي بهم في أغلب الأحيان إلى قراءة ذاتية مع إسقاط (5من)ءءزه:م) 
أنفسهم؛ أي رُؤاهم ومشاعرهم الخاصة؛ على تلك النصوص "الروحية"؛ 
فيجعلونها تنطق بكل ما يدور في خواطرهم؛ حسب أهوائهم ونزواتهم الشخصية 
| المتغيرة المتقلبة. ولكن» بهذه الطريقة تُجِرَى على تلك النصوص عملية خيانة 
عظمى بلا شكء نسبة للهدف الأساسي لها ومعناها الحقيقي المقصود بها من 
5 مؤلفيها. والسبب في هذا أنهم يتصرفون في المعنى الأصلي لتلك 
النصوصء فيُخضعونها بكل سطحية لأغراضهم وأهوائهم الشخصية» حتى 
تنتهي بهم عملياتهم هذه إلى ما يشبه عالم الخرافات الأسطورية القديمة» التي 
لا أصل لها من الحقيقة. على هذا الأساسء بدا لي أن هناك حاجةً ماسة 
لإيجاد منهج دقيق أمين لقراءة وفهم النصوص الصوفية بصفة عامة في 
محاولة إدرزك التجارب الروحية الحقيقية المتضمُنة فيها حقّاء حسب ما أراد لها 
مؤلفوها دون خيانة أو تحريف. وعلى الجملة» هناك حاجةٌ ماسة بلا شك إلى 
هزمنيوطيقا (5هنانا16:0656) جديدة وجادة لعامة النصوص الصوفية ادي 
نقدر أن نتواصل على قدر الإمكان مع عالم مؤلفيها. 

وانطلاقًا من هذه المقدمات» يهدف بحثي هذا في المقام الأول إلى عَرْضِ 
بعض الملامح الأساسية العامة لقراءة هزمنيوطيقية متكاملة للنصوص 
الصوفية. إلا أنني أردت ألا يتوقف عرضي هذا ولا ينحصر في مجرّد عرض 
نظريّ عام لموضوع الهزمنيوطيقاء إِذْ إن هناك الكثير من الدراسات النظرية 
الجيدة في هذا الصدد. إن قصدي هنا أن أوضّح وأبيّن وأفصّل هذه 
الهرمنيوطيقا الصوفية (05)نا63606 /إناة) من خلال تطبيقها على عملٍ 
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صوفي ملموس. لذلكء أقدم هنا الدراسة الدلالية التحليلية التي أجريثُها على 
أشعار الصوفي المصري الشهير عمر بن الفارض (ت557ه/ 78 ١م).‏ 

ومن المعروف أن أشعار ابن الفارض الصوفية كانت ولا تزال عبر التاريخ 
موضع خلافات ومناقشات ومجادلات عديدة وعنيفة بين شراحه ودارسيه. إلا 
أنني رأيت أن تلك الخلافات كثيرًا ما أتت نتيجة لعدم اتباع منهج هزمنيوطيقي 
واضحء يناسب قراءة وفهم أشعار ابن الفارض الصوفية. والواقع أن الكثير من 
الإسقاطات والتحويلات الغريبة حصلت عليه عبر أعمال شراحه ودارسيه, 
وهو بريء منها. 

ومن هناء بدت لي أهمية البحث عن منهج هزمِنيوطيقي مناسب ودقيق؛ 
مؤسّس على مبادئ علمية واضحة ومقبولة عند كبار الدارسين في مجال علم 
الهزمنيوطيقا على اختلاف مدارسهم. وعلاوة على ذلك؛ يجب الأخذ في عين 
الاعتبار حقيقة أن النصوص الصوفية؛ كما سيتضح فيما بعدء تتطلب تطبيقًا 
دقيمًا لتلك المبادئ الهزمنيوطيقية العامة» مع ملاحظة طابعها الخاص 
وخصوصياتها اللغوية المتميزة المتمايزة» وإلا فلا سبيل لبلوغ محتواها الروحي 
العميق» حسب الخبرة الروحية التي عبر فيها مؤلفوها عنها. 

حول لفظَئْ "هزمنيوطيقا" و"صوفي". 

يُستعمّل مُصطلّح "هزمنيوطيقا" هنا حسب معناه الأصلي في اللغة اليونانية 
واستعماله المتداول في العلوم اللغوية الحديثة» فقد صار هذا المصطلح شائعًا 
أيضًا عند الكثير من الدارسين العرب. ومن المعروف أن هناك في اللغة 
العربية عددًا من الألفاظء مثل "التأويل" و"التفسير" و'الشرح”, التي قد تقابل ' 
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معنى اللفظ اليوناني "هزمنيوطيقا”. إلا أن أيّا من هذه الألفاظ لا يعبّر بدقة 
عن المعنى الأصلي للفظ اليوناني واستعماله في الدراسات الحديثة المعنيّة 
بهذا الموضوع. وهذا لأن هناك في تلك الألفاظ العربية إيماءاتٍ ودلالات 
أخرى نابعة من استعمال اللفظ في سياقات لغوية خاصة باللغة العربية» منها 

لذلك فضئْلتُ مع الكثير من الباحثين المعاصرين في هذا المجال تعريبٌ 
المصطلح اليوناني لا ترجمته إلى لفظ عربي مقابل. ويلاحظ أننا نجد هناك 
بعض الاختلافات في كتابة تعريب اللفظ اليوناني. فالاسم اليوناني الأصلي 
هو (2أ77676ممعط -م]6اتبرمع')ء وهو مشتق من الفعل ( -/هنات/ا[تبرمع' 
مأءناعمءدمءط)ء الذي يعني بصفة عامة: 'شرح وتفسير وتوضيح معنى لفظ 
أو حدث ما". فعند نقله إلى الحروف العربية» كُتِب هذا اللفظ اليوناني بصيغ 
مختلفة» فنجد هناك من كتبه "هزمينوطيقا وهزمنيوطيقا أوهزمينيوطيقا". وآخر 
الأمر فضبّلتُ مع الكثير من الباحثين الصيغة "هزمنيوطيقا” إذ إنها تبدو الأكثر 
شيوعًا في الدراسات اللغوية. 

أما بالنسبة للفظ العربي 'صُوفي"»؛ فهو اسم مشتق بلا شك من الأصل 
(ص و ف). فمن هذا الأصل اشثقّ اللفظ "صوف” الذي يُقصد به المادة 
المعروفة من شعر الخراف والحملان وما يُشبهها في صنع الملابس. وكذلك 
اشدُقّ من نفس الأصل الفعل 'تصوّف" ومصدره 'تصوّف" بمعنى 'لبس 
الصوف". ومن المعروف أن "لبس الصوف" أصبح منذ حوالي القرن الثاني 
الهجري/ الثامن الميلادي علامة يُشار بها إلى حياة الزهد والتقشف التي تبثّاها 
بعض الأتقياء المسلمين إشارة إلى نمط حياتهم المتمايز عن حياة الترف . 
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والبزخ المنتشرة في بلاط السلطة. هكذاء أصبح اللفظ '"تصوف" يعني الحياة 
الروحية التي نشأت وتطورت عبر التاريخ الإسلامي عامة» ومن ثمٌّ اكتسب 
صبغة إسلامية في المقام الأول. 

إلا أن هذا اللفظ اتُخذ بفضل استعماله الواسع في سياقات مختلفة معنى 
أوسع حتى إنه صار الآن ترجمة لما يُشار إليه في اللغات الغربية بألفاظ 
(.عاع روه أ أكاحط رعناو )وله ر10)كلزدم)ء المشتق من الكلمة اليونانية (و16©منابا). 
فقد رأينا آنقًا أن هذا اللفظ يشار به بصفة عامة إلى الخبرةٍ الروحية الباطنية أو 
الجُوّانية التي تنشأ داخل كل دين وتشكل منه ملامحها الخاصة. إذن» فنحن 
نستعمل المصطلحات "صوفي”؛ 'صوفية"» تصوف"...إلخ؛ في المقام الأول 
حسب معناها في التاريخ الإسلامي. أمَّا في بعض المواقف؛. خاصة عندما 
تأتي مقرونة بالألفاظ "روحي أو روحاتي أو باطني”"؛ فنقصد بها الحياة الروحية 
العميقة (501/501015:0) التي تُعتبر جوهر كل حياة دينية. ويلاحظ أن هناك 
عددًا من أوجه الشبه والاختلاف في نفس الوقت بين تلك الخبرات الروحية 
التي نشأت في داخل مختلف الأديان العالمية» فبها اصطبغت بصبغتها 
الخاصة. 

ومن هنا تبدو بكل وضوح الأهمية» بل الضرورة لتطوير منهج هزمنيوطيقي 
مناسب وواضح لإدراك المعنى الصحيح للنصوص الصوفية الروحية المختلفة» 
تجِنّبًا بقدر الإمكان لخطر شائع» وهو إسقاط معان غريبة أجنبية على تلك 
النصوصء» حتى تنطق بكل ما يطرأ على خاطر قارئها أو دارسهاء وليس بما 
أراد منها مؤلفوها. 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
-١‏ المسألة الهزمنيوطيقيه يقية: النص وإشكالياته المعرفية (لهء1ع010ممء]دام»ء) 
إن عملية فهم أي نص من النصوص الأدبية هي مُهمَّة ة معقدة شاقة. فثمة 
مسافةٌ مستديمة تقع بين العالّم المعرفي أو الإبستموا 6 (لهعتعهامصءئكامء) 
الخاص بناء وذلك الخاص بالمؤلف. والتغلُةب على هذه المسافة يعني 
الشروع في رحلة تقودنا من عالمنا الروحي المألوف إلى عالم المؤلف الغريب 
عنّاء وبالعكس من العالم الروحي الخاص بالمؤلف إلى عالمنا القريب. فهذه 
رحلة محفوفة بالكثير من المخاطرء إلا أنه لا بد منها إذا أردنا بالفعل فهمَّ 
عالم الآخر البعيد. فعلى المرء إذن» أن يحاول بقدر المستطاع؛ أن يدخل في 
العالم المعرفي الخاص بالمؤلفء؛ وكذلك عليه أيضًا أن يجعل عالم المؤلف 
يدخل في عالمه الخاص» حتى يحصل له فهمٌ وادراك ما لذلك العالج البعيد 
عنه("', 
إن عملاً كهذاء أو قَُلْ رحلة كهذهء هو ما نعنيه عندما نتكلم عن 
"الوزمنيوطيقا". فالوزمنيوطيقا هي في الواقع طريقة إنجاز هذه الرحلة بين 
عالمَيْن معرفيَيْن أو أفقَيْن روحيَيْن مختلقيْن» سعيًا إلى تحقيق تداخل بل اندماج 


(55) هناك بيبليوجرافيا واسعة في مجال الهزمنيوطيقاء انظر بعض المراجع الأساسية: 
© صطول :1987 ,كاموط باتع © دحا ,ممزامءمنعانرا'| عل دواع دعا ,(.لع) بعتلعه1” عتدالا 
ممتادء تام لقباعء1 سمط ندع الاعمعصصع1!" ,لاأاناط موحد0 ,عاتحصبطا مععه]]! ,نحن لماز 
لحا .لت رم عع اأأعاددا امك سا إن مأأعمماعنودط 716 هأ ,"فم 0 أل نهاو علدنا معانامصه© ها 
عنة) ,1987 رقمه5 >< لإءاا سطمل بعابملا بتعل8 ,معلصمطاك .0) 1قنااك 
عنوواام عنوتلات علمطلفس ها عل ع سععكتولة ,. لالككم جلالع ال دا تماد و11 
دانا ,تبعأامكوسضفل عل عكامجاده ل عانل | ي م06 "ره اه عبوأاطاط عامعظا'| عأ عتمتعارعه نل 
له /قل[نأد هده انام كنمو عمط حأ ,"عناوأ لاع غتصع11" ,اتلصهء0 سمعل :1992 ,كلعة”ا ك0 
بل أذ [) 1998] روهظ ,ععصوعظ ع1 وعوتهالومع الملا وعونظ8 لانامسلك متوكانزة كدم عورال 
1م 6 ه0111 ماتلطلآ عتقمده© :1343 1129-1 .ممم .| عصره؟/!! .اود .(1990 
7 بقمنن!! بوحمدطط 'قاكتع): بعببملعواء معام" أأعل والعكماثز دأاعل أعاطمم © مترماة 
ه مناءااناءتة :ةا .أترمزوةناه © متعم ميعن7 ,(.له) هسكة عتمودون :(1990 .له .151) 
00 ,ملسمعنلو/ا اعل خخا0 رووعع6 بإازومء خلطنا مسمتمدطئتا ,منيره بسن 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


أوء أكثر من ذلكء "انصهار الآفاق" (5م07120ط 04 615155) بينهماء حسب 
التعبير الشهير للعالم الألماني هانز - جورج جادامير ( 18م05-060ة!] 
:3056)» المفكر المبدع المعروف في علم الهزمنيوطيقا"". 

والواقع أن العلوم الهزمنيوطيقية قد حظيت باهتمام واسع في الفلسفات 
الحديثة والمعاصرة بفضل جهود عددٍ كبير من المفكرين البارزين الذين أضافوا 
الكثير من التبصرات المبتكرة المُبدعة المتجددة في مجال العلوم 
الهزمنيوطيقية. نذكر بعضًا من هولاء المفكرين على سبيل المثال لا الحصر: 
فريدريك شلايرماخر (7عطءعقصصونءاطء5 طءنىلء) (ت1875١)»‏ الذي يُعتبر 
حقًا مُؤسسّس العلوم الهزمنيوطيقية الحديثة؛ وقِيلْهم ديلتاي ( «ماءطاذا 
لإعداغانط) (ت١١511١).‏ ومارتن هيدجر (هئعمء21610 13د/ة) (ت9075١)»‏ 
وهائز -جورج جادامير (:26ه620© ع:ه11305-0+0) (ت7١٠٠)»‏ وجاك دريدا 
(1261108 5عنوءذ1) (ت5 ١٠3)؛‏ وبول ريكور (تدءعمء11! ابندم) (ت5١١٠)2‏ 


أمبرتو إيكو (0ع5 10روادمنآ) »)...-١977(‏ وآخرين كثيرين. 

هكذاء فقد أصبح علم الهزمنيوطيقا نقطة مركزية في كل مجالات العلوم 
الإنسانية عامة» بل وحتى فيما يُسمَّى بالعلوم الرياضية البحتة والتجريبية 
الإمبريقية (1دع:1:1م2ه)» كالفيزياء والكيمياء... إلخ. فكانت هذه العلوم قد 
اعتادت أن تعتمد بصورة حصرية على المنهج الرياضي التجريبي فحسب. إلا 
أنها أصبحت الآن بدورها تهتم بالبعد الهزمنيوطيقي الذي أصبح ضروريًا لها 
من أجل امتلاك فهم أكثر اكتمالاً لأبعادها العلمية. 


)١0(‏ انظر: 
302 .م ,1997 علولا عل بتتانالالاتائل00) ,أءمطاعل! لبسو ك1 ,اعصيدله© عورم 6-كمدل] 
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على ضوء هذه التبصرات (5غطع51ه) الهزمنيوطيقية الجديدةء فقد بات 
أوضحّ الآن أنه ليست فقط عملية "الترجمة" لنص أدبي هي وحدها ما تُسمّى 
عملية "هزمنيوطيقية أو تأويلية لذلك النص”. (أو عملية "خيانة" له» حسّب 
مقولة شهيرة في هذا الصدد). لقد أصبحنا ننظر الآن إلى كل فعل من الأفعال 
الإنسانية» من القراءة إلى التفكّر وإلى الكلام؛ وحتى إلى 0 المادية 
المحضة:؛ على أنها حقًا "أفعالٌ تأويلية"» أي مقاربة هزمنيوطيقية للوجود. 
والواقع أننا من خلال عمليات كهذه نحاول أن نستولي على؛ بل :أن لنت تُمسك 
ب"الوجود الخارجي"؛ أي بكل ما يقع في الواقع خارج ذواتنا وما نعثر عليه في 
تجربتنا الحياتية الكلية» لكي 'تترجمّه"” أي ننقله إلى عالمنا الداخلي من 
مفاهيمنا وأحاسيسنا وكلماتنا .. إلخ» أي إلى عالم مألوف ومعروف لدينا. 

وهكذاء فكل عملية إنسائية من الفهم والمعرفة» بل كُلَ كل عملية إنسانية 
في حدّ ذاتهاء يُنظر إليها وثفهم الآن على أنها مقاربة هِزمنيوطيقية للوجود أولاً 
وأخيرًاء وهي مقاربة يعوقها دائمًا الكثير من الإشكاليات. 

وعلى هذا الأساسء فبإمكاننا أن تستنيّج أن التعريف المشهور للإنسان 
الذي وضعه الفيلسوف اليوناني الشهير»: أرسطو (584-577 ق.م)» قائلاً 
بأن: "الإنسان حيوانٌ ناطق أو عاقل" (وة1أع!)» يمكن» بل يجب» في رأيي» 
أن ثعاد صياغته في تعريفب أشمل وأكمل. والواقع أننا الآن صرنا ننظّر 
للإنسان على أنه في جوهره "كائنٌ هزمنيوطيقيّ" (عدأءط [دءأاناعمعدمعط)ء» أي 
هو ذلك الكائن الذي يمكنه؛ بل يَلؤْمه أن يُترجم الوجود (ع«نءم)- أي كل ما 
يقع في أفق تجربته الوجودية- محولا إياه إلى عالمه الخاص الداخلي لكي 
يُدركه ويفهمه. وهكذاء فإنَّ الإنسان من هذا المنظور يبدو أنه المُوْوّل والمُترجم 
(تعاء م عادرة) الأكبر والمركزي للوجود بأكمله. فهنا نصل إلى بعض من 
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أعمق التبصّرات في البنية الأنطولوجية للإنسان: وهي تبصرات ترد في الكثير 
من النظريات الفلسفية والدينية قديمًا وحديئًا. ومن المعروف أن هذا الموقف ١‏ 
كان آخر ما توصل إليه أحد كبار المفكرين المحدثين في مجال الهزمنيوطيقاء: 
وهو الفيلسوف الألماني مارتن هيدجر (1161068861 813:118): المذكور أنقًا. 
فقد قال هذا الفيلسوف إن الوجود العام يُظهر ذاته من خلال الفكر- لوجوس 
(10805)؛ والفكر - لوجوس بدوره يجد تعبيره الأصدق ومستقرُهِ الأمين في 
الكلمة الإنسانية التي تصيرء حسب عبارته الشهيرة؛ "مسكن الوجود" ( »ما 
8 01 عتذااء:00): لأن الكلمة الإنسانية في أصلها تنبع من الفكر-لوجوس 
ذاته فتعير عنه وتحمل معناه الأصلي*". 

وينبغي أن يشار هنا إلى أن رؤية شبيهة بهذه توجد بشكل أو بآخر في 
بعض التبصرات الصوفية» كتلك التي قال بها الصوفي الأندلسي الشهيرء 
الشيخ الأكبرء محيي الدين بن العربي (ت758ه/ 34١‏ ١م).‏ فقد تكلّم هذا 
الصوفي عن الإنسان بوصفه "البرزخ الأعظم" (كناط15111 أوعأوعع عطا) 
(والبرزخ» كما هو معروفء لسان ضيق من الأرض يربط بين بِنّ وبرٌ عبر 
المياه). فالإنسان» في رأي الشيخ الأكبرء هو ذلك الكائن الذي يربط بين العالم 
الإلهي العلوي والعالم الأرضي الدنيوي: لأنه هو الرابط المترجم بينهماء فإنهما 


فيه يلتقيان!'". 


(14) هذه الفكرة توجد في المرحلة الأخيرة من تفكر مارتن هيدجرء انظر: 

ل [70الأكعهلنا" [آسى متعلاعاط] ,عامط تبعل “عا ع8 ,كعمو وعل11 عدار 

1947 مهععظ ,[ملتء؟؟ واأييء عترمنواط قل مت لمك هنل] ,اأعط رات "1آ «رعل وود هراعسا كترولهاطم 
267-269 .ترم .1987 ,ماتقاتلك8 ,تطماعلم ,مانتهميه؟5 .تململا .2 1ه ممتنوادضهن) تندتلها1 


)١9(‏ نصر حامد أبو زيد» فلسفة التاويل- دراسة في تأويل القرآن عند محيي الدين ين عربي» 
المركز الثقافي العربي: بيروت» طفق ١5354‏ 
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فلا شك أن تفصيلاتٍ أبعد سعةً في هذا الموضوع قد تأتي بفائدة عظيمة 
من أجل رؤية مقارَنة بين أنماط مختلقة من التراث الروحي الصوفي الوارد في 
شتى التقاليد الروحية (5ه201015 ادعنادلام) في مختلف الأديان العالمية. 

على ضوء كل هذه التطورات المعرفية (015667201081081©)» علينا قبل كل 
شيء أن نستبعد الفكرة الساذِجّة الشائعة بأن النص ليس إلا مجردٌ مرآة بسيطة 
مساوية للعالم الداخلي للمؤلف. حسب هذه الرؤية» فإن كلمات النص تقدم 
تعبيرًا واضحًا مباشرا لقصد المؤلف ورؤيته. من ثم؛ يُتصوّر عند الكثير أن 
فهم المعنى الحرفي للنص من خلال قراءة حرفية (20108ء: 1ج2ه]ذا) لألفاظه» 
يستلزم بطريقة ضرورية شبه آليّة فهمَ رؤية المؤلف نفسها. والواقع أنَّ هذه 
الطريقة التبسيطية في فهم النصوص تُوْدَي آخر الأمر إلى تناقضات شديدة 
بين النصوص نفسها أو إلى تصرفات شديدة التعسف بها من طرف قرائها. 
وكذلك؛ علينا أن نستبعد أيضًا الفكرة الرومانسية الكثيرة الشيوع أيضًا بين قراء 
النصوص الصوفية؛ وهي أن هناك إمكانية ل"ترابط فطري" أو 'تواصل مباشر" 
بين القارئ والمؤلف (أو قل 'روح" المؤلف)؛ وكأن هناك تواصلاً بين تلك 
الأرواح المتباينة. فبناء على ذلكء يَتصوّر القارئ أنه بمجرد الاعتماد على 
حذسه الداخلي (دمناتنامز ععصدمة)» أو الشعور الجوّاني (لإط)همصمء)» أو على 
قدرته على التقمص (1067]1102100) ب'روح" المؤلف. يصير بإمكانه إدراك 
وفهم العالم الخاص بالمؤلف وتبصراته الباظنية (داطوادم1 108عامة)ء وكأن 
هناك إلهامًا مباشرًا يأتيه من طرف المؤلف نفسه أو قل من روحه. ومن ثم 
يتصور المرء أنه بإمكانه أن يتوصّل إلى المعنى الحقيقي للنص الصوفي 


ومضمونه الروحي بطريقة حدسية باطنية وجوانية محضة. 


تأملات فى النصوق والحوار الدبنى 

والواقع أننا أصبحنا الآن على وغي أكبر بأن مقاربات كهذه تنتهي بالمرء 
إلى أنه لا يجد في آخر الأمر إلا ذاته وعالّمَه الداخلي الخاض يه مُسْقْطًا 
على ذلك النصء فلن يجد أبدًا العالَمَ الخاص بالمؤلف وتبصره المتميّز!”". إلا 
أن مواقف كهذه لا تزال شائعة بين القُرَّاء الهواة للنصوص الصوفية بصورة 
مُدهشة» وكأن النصوص الصوفية يجوز التصرّف فيها بكل حرية وتعسّفبٍ 
دون أي ضابط من الضوابط» حتى صارت غُرضة محضة لأهواء أي قارئ 
من القراء. ويلاحظ كذلك أن هؤلاء القرّاء الهواة يقفزون من مؤلف صوفي إلى 
مؤلف آخرء ومن نص صوفي إلى نص أخرء واجدين في كل ذلك نفس 
الرؤية الصوفية ونفس الخبرة الروحية» أو أي شيء آخر يطيب لهم أن يجدوه. 
زد على ذلك أننا حتى في قراءة الكثير من الأعمال العلمية الجادّة في 
التصوّف كثيرًا ما نتوقف متسائلين: "ولكن» على أي أساس أو علة» اختار 
هذا الدارس نصنًا كهذا ليَدْعَم وجهة نظره تلك؟ هل تم ذلك على أساس حَدْسِه 
الشخصي أو ميله المتفرد أو ذوقه المتميز قحسب؟ أم لأن نضا كهذا بالفعل 
انُضح أن له أهميةً أساسيةً في كامل سياق كتابات ذلك الصوفي بعينه؟ هل 
قدم الدارس دليلاً مقنعًا لما يقول؟" وعلى أية حال؛» فإن مثل ذلك الادّعاءٍ يجب 
إثبائه ببراهين وأدلة نصية واضحة؛ وليس بمجرد افتراضات حذسية. وأخيراء 
واحقافًا للحق؛ فعلينا أن نُقِرٌ بأنه نادرًا ما نجد إجابةٌ شافية على هذه التساؤلات 


)7١(‏ وفي هذه القضية؛ء أي العلاقة بين النص ومؤلفه؛ لا أتفق مع ما كتبه نقاد ما بعد البنيوية ولا 
سيما المدرسة التفكيكية التي تعزل النص عن مؤلفه عزلاً تامًا وتفسره وكأن المؤلف لم يكن. من 
أمثالهم رولان بارت (5 122:1 له !) (ت١٠حة()‏ الذي كتب مقالته الشهيرة بعنوان واضح 
الإشارة: "موت المؤلف” (554١)؛‏ وغيره كثيرون ممن احتذوا بنفس المنيجء انظر: 

"تمن لل ,لولاتلكمصصن تنوتلها) (1968) مسن '| عل سمس يط ,كعطسحت لمواه] 

.1988 ,متلنه1! ,لللتححتتا بينمم] وأأعل متصوقط الت بع ماس إأعل) 
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من جانب الكثير من الدارسين في مجال التصوف. من ثم؛ فإننا نرى أن هناك 
اج قائئة لوصح ماذء ولضححة لوزمنيوطيقا ردقل لقرزمة تأورانة اومن 
الصوفية. " ' 

والواقع أننا الآن نجد إجماعًا واسعًا بين الدارسين على حقيقةٍ جلية قد تكون 
بديهية» وهي أننا لا يمكننا الوصول إلى العالم الداخلي الخاص بالمؤلف أو 
رؤيته الباطنية إلا من خلال النص الفعلي الذي وصل إلينا منه؛ فليس هناك 
طريقة أخرى خارجًا عن ذلك. إِنّْ احترام 'موضوعية النص" يُنظّر إليها الآن 
على أنها الخطوة الأولية والأساسية في عمل هزمنيوطيقي جادٌ. فكل 
المعلوماتٍ التي قد نحصل عليها عن المؤلف من خارج نصه قد تُساعِدنا في 
فهم شيءٍ ما من عالم المؤلف وظروف حياته وعصرهء .. إلخ؛ إلا أنه قي 
نهاية الأمر لا يبقى لنا إلا النص وحده قطْعًاء فهو المرجع الأساسي والمفتاح 
المحوري للتطلّع والتعرف على العالم الداخلي للمؤلف. وفي مقدمة قضية 
'موضوعية النص" تأتي قضية تحقيق النص في ذاته؛ أي الحصول بقدر 
الإمكان على النص كما كتبه مؤلفه» مع تنقيته من كل التصرفات والأخطاء 
التي تعرض لها عبر التاريخ. فهذا العمل التحقيقي قد شغلني سنواتٍ طوالاً 
لكي أقدم للقراء الكرام ديوان ابن الفارض علي صورته الأصلية عبر عدد 
ضخم من الاختلافات التي وجدتها في شتى المخطوطات القديمة والنشرات 
الحديثة له» كما سنرى فيما بعد. وهنا أقول بكل صراحة: ما أحَوَجّنا إلى مثل 
هذا العمل التحقيقي الجاد في مجال النصوص الصوفية! إن أغلبية هذه 
النصوص المتداولة بين أيدينا ليست محققة بالقدر العلمي الكافي أو تكون قد 

أجري عليها عملية تحقيقية سطحية وغير كاملة. 
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والحق أن العلوم الوزمنيوطيقية الحديثة أثبتت أن النص ليس مجرّد تراكم 
عشوائيّ من كلمات منفصلة بعضها عن بعضء بل له اتُّساق داخلي وبنية 
متماسكة عليهما رُكّب النص العام وبنيته الأساسية. إذن» فقط عند إدراك وفهم 
هذا التناسق السياقي الداخلي في النص يمكننا فهمه فهمًا صحيحًا وأعمق. فقد 
أتبتت العلوم الهزمنيوطيقية كذلك أن كل لفظٍ في النص يأتي مرتبطا بالألفاظ 
الأخرى ارتياطًا وثيفًا عبر علاقات محددة» قصّدها المؤلفء بكامل الوعي أو 
لا لكي يعبر بها عن عالمه الداخلي وخواطره الباطنية. إذن» فقط في داخل 
هذا السياق النصي الخاص يكتسب كل لفظ وعبارة معناه الكامل الحقيقي الذي 
قصده المؤلف في التعبير عن خبرته الداخلية. بالتالي؛ لِكَيْ نفهم نضا ما 
علينا أن نتبين قبل كل شيء بنيته الداخلية» من خلال توضيح موقع كل لفظ 
في سياقه والطريقة التي يتراصف بها مع غيره من الألفاظء ومع إبراز المعنى 
الخاص الذي يكتسِبّه كل لفظ من تلك الألفاظ في داخل شبكة تلك العلاقات 
النصية» أو لنقل» في داخل نسيج النصٌ الكليّ. وعلى هذاء فإن إيضاح البنية 
اللغوية لنص ما يُعتبّر الآن الخطوةٌ الأولى والأساسية التي يمكننا من خلالها 
فقط أن نتوصل إلى محتواه الصحيح. وبالتالي» (ولكن ينبغي علينا أن نزيد 
دائمًا: 'بشكل ما") إلى عالم المؤلف الداخلي أو تبصره الباطني. والحقيقة أن 
الكلمات والعبارات اللغوية يمكن قراءتُها وفهمهاء بقدر المستطاع؛ فقط في 
شبكة علاقاتها الدلالية التي تحدّد معانيها الأصلية التي كانت في ذهن 
المؤلف عند تأليفه النص. 

وعلاوة على ذلك؛ يجب أن يؤخذ في عين الاعتبار أيضا أن كل مؤلف 


يأتي بالضرورة ودائمًا جزءً! من سياق لغوي تاريخي أشمل. من ثمء فإن لغة 
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كل مؤلف تأتي بالضرورة كتعبير عن موقف لغوي تاريخيّ معيّن. فهذه حقيقة 
قد صارت ذات أهمية كبرى في العلوم الهزمنيوطيقية الحديثة!'"". على سبيل 
المثال فالشاعر الصوفي عمر بن الفارضء الذي عاش في القرن السابع 
الهجري/ الثالث عشر الميلاديء لم يخترع اللغة الصوفية من عنديّاتِه المطلقة 
المحضة:؛ إنما استقبلها هو ذاته من التراث اللغويٌ الصوفي السابق عليه؛ 
فأصبح محتومًا عليه أن يتفاعل ويتعامل معه بأي طريقة من الطرق كي يعبّر 
عن رويته الذاتية الخاصة وتجربته الفريدة. إذن؛ فعلى الباحث الجادٌ أيضًا أن 
يحاول؛ بقدر المستطاع» أن يسترجع تركيب السياق التاريخي المحيط بالمؤلف 
وكيفية تفاعله معه» كي يحصل على إدراك أشمل وأصعٌ لموقفه الصوفي 
وأصالته؛ وبالتالي على فهم أعمق لتجربته الصوفية ورؤيته الخاصة به. إن 
علم الهزمنيوطيقا في الواقع جعلنا جميعًا على وعي أكشر إدراكًا لحقيقة 
أساسية»؛ ألا وهي أن الإنسان يثبت دائما في جو أنه 'كائن تاريخي" 
بالأساسء وأنه سيظل كذلكء فلا بِدّ له من أن ينمو ويتفاعل من أوله إلى آخره 

داخل إطارٍ معين من الزمان والمكان» هو التاريخ. 
إن مقاربة هِزمنيوطيقية كهذه يجب أن تقودنا في النهاية إلى ما سمّاه العالِم 
الهزمنيوطيقي جادامير 'انصهار الآفاق" (ومهعمط 1ه ممناكن)» أي انصهار 
أفق المؤلف المعرفي وأفقِنا نحن قُرَّاءَهُ. فعند هذه النقطة فحَسْب يمكننا أن 
نقول بأنٌّ تلك الرحلة الروحية الاسكتشافية التي بدأناها للوصول إلى عالم 


)8701) كما أثبته عدد من النقاد البنيويين التوليديين من أمثال لوسيان جولدمان ( #عأعءناآ 
جره حرل001) (ت١317١)‏ في عدد من كتاياته ولا سيما كتابه نحو علم اجتماع للرواية ': 
964 بولعه ملعمتستالمن .توم بل وزعماماعمى من “زم .مستقتصل001 تتعاعننا 
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المؤلف الروحي وواصلنا حتى الرجوع منه قد أكملت: وأنَّ التواصل بين 
العالمَيْن؛ عالمه وعالمناء قد تمّ وتحقق. 

ومع ذلكء فعلينا أن نكون دائمًا على أتمّ الوعي أيضًا بأن 'انصهار الآفاق" 
هذا لا يمكن تحقيقه بصورة كاملة أبدًا. والحقيقة أن المرء يجد نفسه في عملٍ 
هزمنيوطيقي» أو فل في عملية تأويلية مستمرة ومتجددة للنصوص الا نهاية له: 
وكأننا ما زلنا في نموٌّ متزايد ومتصاعد لفهمها وإدراكها. وذلك لأن آفاقنا في 
فهم أي نص من النصوص تنمو دائمًا وتتسع نحو آفاقٍ جديدة ذاتٍ أبعادٍ 
أعمق وأو. سع. فهذه بالضبط هي تلك 'الدائرة الهزمنيوطيقية" ( عناناءمعممعط 
ماءةن) التي تكلم عنها مؤمئس العلوم الوزمنيوطيقية الحديثة» العالم فريدريك 
شلايرماخر (تعطءقصمعنءاناهء5 طءنهلء,:5) (ت1875). فقد طال اهتمامّه بما 
سمّاه 'الدائرة الهزمنيوطيقية المتصاعدة"» حيت يتم فهم النص فيمًا متناميًا 
ومتسعاء وأكثر شمولاً ووضوحًا كلما تكررت قراءته على مستوى كليته 
وجزئياته. 

وكان من منطلق مفهوم هزمنيوطيقي كهذا أنني حاولت» وما زلت أحاول» 
فهِمَ العالم الروحي للشاعر المصري الصوفي الكبير عمر بن الفارض 
(ت577ه/ 172720م). فقد بذلث جهدًا كبيرًا في إعادة فهمه أو قُلْ في إعادة 
إدراك رؤيته الصوفية وتجربته الخاصة بطريقة جديدة وأكثر ملاءمة لطبيعة 
نصه الصوفي. ومن المعروف أن ابن الفارض شاعر صوفي متميز وصعب 
الفهم؛ قد جعل الكثير من دارسيه يعترفون بأن لغته مستعصية إلى أبعد درجة» 
وأن عباراته غامضة لأقصى حدّ. لذلك رأيتُ أن هناك حاجة ماسة إلى إعادة 


دراسته في ضوء منهج لغوي جديد متعمق. 
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فقصدي هنا ليس القيام بمناقشة قضايا هزمنيوطيقية بشكل مجرد فحسب» 
وإن لم يكن بد من أخذها بعين الاعتبار أيضاء بقدر ما أريد أن أعالج هنا 
هذا موضوع دراستي التحليلية لأشعار ابن الفارض الصوفية التي أسفرت عن 
٠‏ -نتائج مهمة لها شأن في تجديد فهم هذا الشاعر الصوفي العظيم. وفيما يلي 
سأقدم ملخصًا لأهم نتائج دراستي فيه. 
"- المقاربة الصوفية: التجربة واللغة 

عند التعامل مع نص صوفيء ينبغي على المرء» حسب ما أوضحنا سابقاء 
أنْ يكون على إلمام كافب باللغة الصوفية؛ وطابّعها المتميز وصِيّغها المتعددة 
المعقدة. والحق أنّ اللغة الصوفية لها دلالاتها الخاصة التي تطورت عبر 
. التاريخ حتى اتخذت درجةً عالية من الرمزية؛ التي كان يفهمها في العديد من 
الأوقات فقط مَنْ كان لديه القدر الكافي من الخبرة الروحية والمعرفة الصوفية. 
لذلك» ينبغي علينا أن نقدّم هنا بعض السّمات العامة للغة الصوفية وتطورها 
عبر التاريخ حتى ندخُلء ولو قليلأء في العالم المعرفي الصوفي7””". 

لا شك أن النص القرآني كان منذ البداية المحور المركزي لحياة المسلمين 
الدينية. قفهم النص القراني صار منذ بداية التاريخ الإسلامي الشغل الشاغل 
للعلماء المسلمين» ومن ثم أصبحت قضية تفسير وفهم النص القرآني من أهم 
(؟7) من أجل مدخل في هذا الموضوع انظر: 
عستا ها عل عنواساعها عننوأتت| انل كعتراونره كه| “الى ألككظ ,املق !1/1255 5أناما 
> ,.ك] .(1954 بعلملا ,1922 تعسصطتيء0 .2 بلك غذا) ,1999 ,و8 رأععن) رعنه اكير 
:5[) .كأون؟ 4 ,1975 ,كتتدط ,لكةتسصتللهت ,دصواكا' | عل عنتوتاكرة راهن ,ااهل عل «ماككهم 
ععمنو ها كه مننوادهتق مكفوفطظ ,قالط ليده رزواهء 2 ,1922 ,عمطائع0 <١‏ للع 
.مس شع بدة8 لرقدات0 :(1970 هلع أك[) 1991 ,طانامولاء3 روعقطعد]/ا-اد عدنا .عاو ارم 


ماه زآ ل ا 
80 رملا بج لاله ناى 8 ,تعالإيم0 عط ععالة لا ,(283/896 .0) ماك 1-اء أثالا3 الاات 


الحا 
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القضايا لديهم!”". وعلى هذه الشاكلة نفسها فالنص القرآني كان كذلك المنطلق 
الأول للتجربة الروحية عند المتصوفة والركن الركين لتشكيل وتطور لغتهم. 
فهذا الموقف أصبح الآن حقيقة مقبولة على نحو شبه إجماعي من قِيّل علماء 
ودارسي التصوف الإسلامي شرقًا وغربًا. فأصبح هذا الموقف شائعًاء خاصة 
بعد الدراسات التي قدمها المستشرق الفرنسي الشهيرء لويس ماسينيون 5ذلامآ 
(3135518005) (ت1117١)‏ في مجال التصوف الإسلامي. فقد أشار ماسينيون 
بحق إلى الدور الهامّ الذي لعبته قراءة النص القرآني لاستنباط معانيه العميقة 
عَبْر قراءة متواصلة ومتكررة» وتأمّل دؤوب ومطرّل فيه في البيئات الصوفية. 
ومعنى هذا أنهم كانوا يسعَون من خلال تلك القراءة المتواصلة والمتكررة إلى 
استيعاب تلك المعاني؛ بل وحتى التقمص فيها بصورة كاملة. وكانت هذه 
ممارسة قد انتشرت لدى الزهاد الأوائل فيما سُمّي ب'مجالس الذكر". حيث 
يُجرى فيها ذكرُ أسماء الله الحسنى حتى تتشبع بها صدور الذاكرين. فقد 
تطورت هذه الممارسة الأولى فيما بعد إلى ما عُرف ب'حلقات السماع 
الصوفي". وقد لاحظ ماسينيون أيضنًا أن هذه الممارسة تُشبه بشكل كبير 
القراءة المتواصلة وغير المنقطعة للكتاب المقدس (*«زفك من/ع10)» التي كانت 
ممارسة شائعة عند الرهبان المسيحيين المتواجدين في بلاد الشرق الأوسط من 
قبل ظهور الإسلام'". 


(7) في قضية التفسير القرآني انظر: 
عطا آه كادععء:" ,أمناازه علندله 836-27 3 12ثآ صز ,"«تقله1" ,متممته وملسم 
علول لا .لء ,تبة "07 ع[ا إن ماوع ممرماءنه ا مذ "أو ألع1ة نمه امعنوومكك نمقارن0 
لوء !و8011" لاللدتععموء ,996-1248 .11 .[هن؟ ,2002 ,معلزعا ,لاتوظ به تلسشعاة اعمستسوم 
1186-6 ,"5أوعوعي 
(4؟7) انظر: 
05--12.45-49.104 .نرم ,أمدكظ رمممعتومدكا 
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ومن جانبه» يتفق العالم العراقي؛ الأب بولس نويا (13ة إنهم) 
(ت980١)‏ المعروف أيضًا بدراساته الواسعة العميقة في مجال التصوف. مع 
أستاذه ماسينيون على أهمية تقنية الاستنباط هذه للتوغل المتعمق في معاني 
الألفاظ القرآنية. إلا أن الأب نويا أعطى أهمية كبرى للتجربة الذاتية والذوق 
الشخصيٌ والممارسة الفعلية كوسائل متميزة لدى المتصوفة للولوج إلى النص 
القرآني بحذًا عن معانيه العميقة وأبعاده البعيدة. إِنَّ اللغة الصوفية» كما يقول 
نوياء تَوَلّدَتْ من تجربة مَعيشة» تتصالح وتتوافق فيها الكلمات والحقائق؛ ويُعَادُ 
فيها خلقّ مبدِعٌ للصور والرموز على نحو مستمرٌ عبر كل تجدد للتجربة 
الروحية. فيرى نويا أن المتصوفة كانوا أكثر نجاحًا من غيرهم من الشعراء 
والأدباء العرب في خلق لغة حية للتعبير عن تجربة مَعيشة حقًا!"". 

ويعد دراسات لويس ماسينيون وبولس نويا يمكننا القول بأن هذا الموقف 
الذي يدت أن النص القرآني كان المصدر الأول للمصطلحات الصوفية 
أصبح مقبولاً ومتداولاً لدى الباحثين في التصوف الإسلامي؛ وإن اختلفت طرق 
شرحه. 

وبالإضافة إلى ذلكء فعند دراسة موضوع تكوين الخبرة الصوفية ولغتها 
فعلى المرء أنْ يضع في عين اعتباره إلى جانب العمل الداخلي عنصر التأثير 
الآأتي من الخارج؛ من البيئات الثقافية المحيطة به؛ خاصة تلك المسيحية 
والغنوصية المنتشرة في بلاد الشرق الأوسط آنذاك. فمن مصادر تاريخية عدة 
يبدو أن المتصوفة أو قل الزهاد الأوائل كانوا في تفاعل شبه دائم مع تلك 
البيئات الدينية المختلفة وبها تأثروا. فهذه حقائق تاريخية أصبحت الآن» بعد 
مناقشات طويلة في الماضي» مقبولة ومسلمًا بها على نحو عام لدى علماء 
تاريخ التصوف. 


(5؛7) انظر: 
312-13 .نزحم رعدنوةطظ ,والالط 
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ومن خلال هذه العملية التكوينية المعقدة» تطوّر في بيئات المتصوفة 
الأوائل تأويل رمزيّ متنوع للنص القرآني منذ وقت مبكر. وهناك مثال بارزء 
واضح كل الوضوح لهذا التقدم اللغوي الصوفي المبكرء وهو التفسير المنسوب 
إلى الإمام جعفر الصادق (ت548١ه/‏ 75ام)؛ الذي يُعَدُ الإمام السادس 
للشيعة الإمامية (الاثنا عشرية)» كما ينظر له أهل السنة على أنه مرجعية 
هامة في الفكر الإسلامي»؛ ويعتبره الصوفية أيضًا كبيرهم ومرجعيتهم الحكيمة؛ 
فتفسيره وجد قبولاً واسعًا لديهم في زمانه وفي البيئات المتصوفة اللاحقة"". 
ويشير جعفر الصادق في بداية تفسيره إلى أن النص القرآاني نص متعدد 
الدلالات؛ أي أن كلماته وعباراته من الممكن أنْ تُقَرَأْ على مستويات مختلفة 
من الفهمء طبقًا للمنابع الإدراكية الخاصة بكل قارئ. والواقع أن التفسيز 
التقليدي من قَبْله كان قد أشار إلى أنَّ العبارات القرآنية تحمل على الأقل 
وَجْهَيْنِ: وجهًا ظاهرًا قائمًا على فهمه فهمًا حرفيّاء وآخرّ باطنًا قائمًا على فهم 
أعمق لألفاظه. أما جعفر الصادق فقد ذهب قُدُمًا عندما مَايَر بوضوح بين 
أربعة مستويات لقراءة النص القرآني حيث قال: ْ 

'كتاب الله على أربعة أشياء: العبارة والإشارة واللطائف والحقائق: فالعبارة 
للعوام والإشارة للخواص واللطائف للأولياء والحقائق للأنبياة”7”". 


الف نص هذا التفسير موجود في كتابَئ حقائق التفسيرء و زيادات حقائق التفسير لأبي عبد 
الرحمن السلمي (ت5١4ه/‏ ١؟١٠م).‏ ولهما عدة طبعات. إلا أننا اعتمدنا على نشرة: علي 
زيعور » الإمام جعفر الصادق كامل التفسير الصوفي العرفاني للقرؤن بحسب حقائق التفسير 
وزيادات حقائق التفسير للسلمي الشافعي» دار البراق» بيروت» .2٠0٠7‏ على كل حال هناك 
بعض الاختلافات حول نسبة هذا التفسير للإمام جعفر الصادق. وكان قد نشر هذا التفسير 
أيضًا: 
ا فالكتع درلا ' | عك عدع :110/6 ,"والة5-ا2 ع5 'دن «تذتج1"” .وأبصلة ابوط 
.181-30 .هم ,1968 ,4 .عكم؟ ,1أأااع ٠.‏ بطاسمرزءظ ,وعسطعدلة 
(0) انظر: 1 


88 .م ,"131511" ,والإبولم 
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ومن الملاحظ أن المستويات الأربعة التي مايز بينها جعفر الصادق في 
فهم النص القرآني تحمل تشابها كبيرًا بطريقة تفسير الكتاب المقدس (8161) 
عند المفكرين اليهود أولأء ثم المسيحيين من بعدهم. ومن المعروف أن 
التأويلات الكتابية المتداولة عند آباء الكئيسة قد تأثرت بالتأويلات اليهودية» 
فتمركزت حول أربعة معان أو مستويات للنص الكتابي (81هذاطف)» التي 
أصبحت فيما بعد كلاسيكية في الفكر المسيحي. وهذه المعاني الأربعة تترتب 
على النحو التالي: هناك المعنى الحرفي/ التاريخي (1هءهادتط /1دمعاذ!) الذي 
يعتمد على المعاني الحرفية للنص الكتابي؛ وبعده المعنى التمثيلي/ الروحي 
(لهداةزمة /أةءةرمع»ء!21) الذي يُبرز المعاني الروحية المتضمنة فيه من خلال 
رموزه (6015«الا5)؛؟ ثم المعنى المجازيَ/ الأخلاقي (لدتمط /اوءأعماهمه؟!) 
الذي يُبرز التوصيّات الأخلاقية الواردة فيه؛ وأخيرّاء هناك المعنى المتسامي/ 
الأكزوق (لهءأعه1ه:هطءدةء /أوءزعهع2038) الذي يُومئ إلى الحقائق العالية 
والأخروية المشار إليها في النص الكتابي. وعبّر عن هذه المعاني الكتابية 
قول شهير منسوب للقديس أوغسطين (ت١47م):‏ 

"المعنى الحرفي يشير إلى ما حدثء والمعنى الرمزي يشير إلى ما يجب أن 
تؤمن به» والمعنى الأخلاقي يشير إلى ما يجب أن تفعله؛ والمعنى المتسامي 


الأخروي يشير إلى أين ستذهب في الآخرة"*". 


(78) النص الأصلي للعبارة باللغة اللاتينية مع ترجمتها إلى الإنجليزية هو التالي: 

متها مب ججووه امب وأأوجمه توا تنوءلله كماءن ألمي (اععمل مائمع نمال" 

مقط هلز أقطبت لوعءمععالة عذا لعمعممقط أقطاد ععطعهع) عكرهعد لمهعاتا عط1] “مزوموه:,ه 

دز ورمامى ععة نامير عمعلانت لمعأعمعقصة عط زمل لأنامطاة ناملا أمطنت أدرمصم عط بعبعزاعط م1 
ع أأوطعنت عط حلم ,.زلص عطا 
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ويُلاحظ أنه كثيرًا ما دخل في البعد الأخروي العديدُ من التفسيرات 
الغنوصية (600515) المنتشرة في بلاد الشرق الأوسط في ذلك الوقت"". 
ويكفي هنا هذه الإشارة الوجيزة إلى أوجه الشبه بين طرق تفسير النصوص 
المقدسة في اليهودية والمسيحية لبيان مدى التأثر الذي دار بين البيئات 
الثقافية والدينية المختلفة في بلاد الشرق الأوسط قبل التاريخ الإسلامي. ومن 
المعروف أن ذلك الإنتاج الثقافي صار الخلفية الثقافية التي نشأت فيها العلوم 
الإسلامية المختلفة في شتى مجالاتها. ويبدو أن الشكل الرباعي الذي تبنَّاه 
الإمام جعفر الصادق في تفسير النص القرآني يحمل أثْرًا من تلك الخلفية 
الثقافية. إلا أن هذا موضوع يتطلب المزيد من الدراسة» ولا يتسع لها المجال 
هنا. 

وفي ضوء هذه المقاربة التفسيرية للنص القرآني» تطورت على أيدي 
المتصوفة تبصّرات جديدة فيه؛ نجد أكثرها أهمية ما عُرف ب"علم القلوب" 
(ماتقعط 1ه ععلعادمصا). فلقد لاقى الاستبطان الباطني (1602اءءم5م)مة) 
للنفس البشرية اهتمامًا بالغًا ومبكرًا في حلقات المتصوفة. فأدّت هذه الرؤية 
الاستبطانية إلى إيجاد علم جديدء وهو ما سُمّي فيما بعد بعلم "المقامات 
والأحوال". أي العلم الذي يدرس الحالات الباطنية للنفس البشرية من أمثال 
الصبر والخوف والرضًا والتوكل والورع والحب...إلخ(". وفي هذا الصدد 
يجب أن يلاحَظ أيضًا أن هذا الاستبطان الصوفي لم يُجْزَ على أساس تحليل 


(9) انظر: 
20 [-ط8 11 ,رم ,"وأععيوعت امع تاوزاة" ,أمتالز© 
(60) لمزيد من التفاصيل عن مفهوم المقامات والأحوال انظر دراسة تحت إشراقنا: أحمد حسن 
أنور , نشأة وتطور المقامات والأحوال حتى نهاية القرن الخامس الهجري» رسالة دكتوراه غير 
منشورة:؛ كلية الاداب» جامعة المنوفية. ,5٠١١٠١‏ 


باه ؟ 
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النفس البشرية بواسطة مقاييس علمية عقلانية فحسبء كما هو الحال في علم 
النفس الحديث. إنما أَجْرِيَ ذلك الاستبطان النفسي عند. الصوفية دائمًا في 
ضوء الكتاب الموحّى بهء أي القرآن الكريم» الذي صار في نظر الصوفية 
المُرشِد الحقيقي للسلوكيات الإنسانيّة والمرآةٌ الصادقة لأسرار النفس البشريّة. 
فعبر هذه الاستكشافات لباطن النفس البشرية تطوّر في الأدب الصوفي» 
خاصة عند أصحاب المصنّفات الصوفية الكبرى؛ معجمّ روحيٌ نْرِيّ ُوصف 
وتُعرض فيه بكل دقة الحالاتُ والأطوار الروحية التي تطرأ على كنه النفس 
البشرية!'. 

واثر ذلك كله؛ تطورت اللغة الصوفية تطورًا بالعٌا في اتجاهات مختلفة. 
فهناك ما يُسمّى بالجَفْر أي علم الحروف» الذي يَتعامل مع المعنى الرمزي 
المتضمن في الحروف الأبجدية باعتبارها المكوّنات الأساسية للأشياء» فمن 
خلالها نعرف طبائع الأشياء. أما لغة الحب فقد وجدت استعمالاً خاصًا عند 
الصوفية إِذْ إنهم اتّخذوا من الصور الغزلية التقليدية في الأدب العربي رموذا 
عديدة ومتنوعة للتعبير عن الحب الصوفي. زد على ذلك أنه مع مرور الزمن 
دخلت الكثير من المصطلحات الفلسفية في اللغة الصوفية مما أثراها عمقًا 
وسعة. فكل هذه التطورات الجديدة ظهرت على نحو جَلِيَ في كتابات 
المتصوفة منذ القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي» لدى علماء التصوف 
من أمثال أبي القاسم الجنيد البغدادي (ت94١ه/‏ ١٠1م)؛‏ والحسين بن 
منصور الحلاج (ت95١٠٠ه/‏ 177م)ء والحكيم الترمذي (ت١٠١؟ه/‏ 77كم)ء 
وحتى في مؤلفات حجة الإسلام» أبي حامد الغزالي (ته٠5ه/‏ ١١١1١م)؛‏ 
(81) انظر: 


-171 .هم . معذوفطظ .وأتصلط :27-29 ,م ,11آ .أو7 ,زقأله1] ما اددهم مط ,انملع أكجداط 
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وآخرين كثيرين. وعلى هذا النحو استطاع المتصوفة خلق لغةٍ خاصة بهم 
مليئة بالإشارات الباطنية التي لا يستطيع فهمّها إلا من سلك طريقتهم 
الخاصة. وقد نمت هذه اللغة الرُمزية بمهارة فائقة في البيئات الصوفية» حتى 
تَمَكُن المتصوفة من خلالها أن يعبّروا عن ويكتموا في نفس الوقت ما كُشف 
لهم من مواجيدهم الذاتية ومعارفهم المتميزة ومكاشفاتهم الباطنية. وكان 
قصدهم في ذلك تجِنُبَ إفصاح أسرارهم أمام عامة الناس: خاصة أمام أهل 
الظاهر من العلماءء أي الفقهاءء الذين كانوا يعارضون الصوفية أشد 
المعارضة بتهمة أنهم قد خرجوا عن الدين القويم فضلوا مع الضالين. هكذاء 
أصبح لا بد للصوفية أن يقيموا دفاعًا وسترًا عن أنفسهم ومذهبهم. فهناك أدب 
صوفي غزير واسع في هذا الصدد. 


وقد وَصَّلَ المسعى التأويلي الصوفي هذا إلى مستواه الأعلى على يد 
الصوفي الأندلسي الشهيرء الشيخ الأكبرء محيي الدين بن العربي (ت578ه/ 
م" . والحق أن ابن العربي قد لجأ على نحو واسع إلى اللغة الرمزية 
على مختلف أشكالها عَبْرَ نتاجه الأدبي الضخمء مضيفًا إليها تطورات 


(؟4) هذه صيغة اسمه الصحيحة كما يكتبه هو بخطه. من أجل مدخل إلى فلسفة ابن العربي 
الصوفية؛. انظر: 
وأطه لم -أنبطا ‏ :دا لاترايططا كه «رممده!1ط أمعناسراط 776 ,تأقله' 'قلخ'-1 تتام 
كك اااععى عط بع لاع 0001 أعطعتلة :1936 ,عملتتطصه0 رووءرا نواتكع لمنا ععلعطصة© 
عقأ مدن له أنه" الك 716 بعأء نط0 .0 مسدتاائلاا :1986 ,ونمو بلعدحد ألله0 ,كامزلمى 
(1 ل 5) لزه لا بد 71 01 نرائوك اتولا عاهاك ,نماو ساعه:« ل زه ععنعبراوماءا! وآطوبار' -اه در[ 
[ه «عاطممم ءا تبه اطمبا'-أت [١‏ .1015 أورنوهتم! ,.ل1 :1989 ,لإموطلم رووورط 
.000 زه ء ندمل زطعراء3 716 .10 :1994 ,لإمدطاخ ر,ووعرظ لالؤاتاذ ,سوزيو مطل ورييونوذناء, 
.1998 ,لإضوطلظ ردىءءط لالانا5 ,نريره|امسريم© عوطم بار' -أن درطل زه معارردرا“رط 
وقد ترجم من هذه الكتب إلى اللغة العربية ما يلي: 
أبو العلا عفيفي, الفلسفة الصوفية عند محيي الدين بن عريي. ترجمة مصطفى لبيب عبد 
الغني» المركز القومي للترجمة» القاهرةء 5١٠٠٠؛‏ علي كيفيتش. الولاية والنبوة عند الشيخ الأكبر 
محيى الدين بن عربي» ترجمة أحمد الطيب» دار الشروق, القاهرق .5٠١5‏ 


كن 
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وتبصرات جديدة. ومن أبرز النماذج لتأويله الصوفي الرمزي شرحه لكتابه 
(ثريجمان الأشواق)؛ وهو مجموعة من الأشعار التي نظمها في مكة لأميرة 
جميلة وقع في حُبّهَا. فيشرح ابن العربي كل كلمة فيه (مثل الوزق» والفروع؛ 
والألوان؛ والأصواتء وأشكال الأشياء» وأسماء الأماكن والحيوانات.. إلخ) على 
أنها إشارات لمقامات روحية ومكاشفات إلهية!”. والجدير بالذكر أنَّ نموذج 
ابن العربي هذا ومَنهجّه في تأويل النصوص الصوفية قد اتّببعه على نحو 
واسع تلاميذه الذين تَبَنّوا مهاراته التأويلية كي يشرحوا على ضوئها كل أنواع 
النصوص الأدبية وحتى الأشعار التي تُظمت في عصر الجاهلية قبل 
الإسلام مُحَمّلِينَ إياها بمختلف المعاني الصوفية. 

والواقع أن مدرسة ابن العربي الصوفية قد أنتجت باتباعها المنهج التأويلي 
الأكبري عَدَدْا ضخمًا من التعليقات والشروح للنصوص الصوفية» فَأَثْت الأدب 
الصوفي برؤى وأفكار وتبصرات جديدة مبتكرة بلا شك. ورغم ذلك؛ فعلى المرء 
أنْ يعي أيضًا بأنّ هذا العمل التأويلي على عظمته لم يتجنبُ في الغالب خطرا 
كبيراء بل وقع فيه مرازاء خطرًا أشرنا إليه آنفاء وهو إسقاط نظرية ابن العربي 
الصوفية على كل نص صوفيء فجعلوه ينطق بلسان الشيخ الأكبر في كل 
أحواله. والملاحظ أنه بهذه الطريقة أصبح أي نص صوفي في أيدي مدرسة 
ابن العربي نصنًا قَبْليًا (6-16«1:م) فقطء أي مجرد عذر لكي يُعبّر فيه عن رؤية 
(*8) نشر نص هذا الكتاب أولاً في: 
ارط ععل0 أمعلاكاط إه «مزعءلام 4 .و#عكه-اه «6 مم1 176 ,آطمرة اه دضا 
مكامطءلل8! .ىم لامصوعه زرط لعنداكممم لمة لعائلك ‏ كآطمنام -ابرمط 1‏ «آطل انتابلط 


للة؟ عقط :19 .م ,3-15! دعصلا 11 .مه ,1911 .قدملهمنا ,ووعمط تالومع اتدنا عولتتطصهه 
:ع5 :43-44 ,جرم ,1966 بالماع8 


محيي الدين بن العربي» ترجمان الاشواق. دار صادر. بيروت» 20١157‏ ص 415-49. 


ل 
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ابن العربي الصوفية؛ بصرف النظر عن قابلية سياق ألفاظ ذلك النص لتلك 
المعاني الأكبرية. 

وكان هذا هو المنهج التأويلي الأكبري الذي تَبَنَنْه مدرسة ابن العربي في 
مقاربتها لأشعار ابن الفارض الصوفية أيضاء فاتّخذت منهجه كأفضل أداة 
لإدراك أسرار شعر ابن الفارض الصوفي الغامض. والواقع أن المدرسة 
الأكبرية أنتجت عددًا ضخمًا من الشروح على النصوص الفارضية؛ نذكر من 
أهمّ شرَاحها: سعيد الدين الفرغاني (ت533ه/ ١٠٠٠1م)»‏ وعفيف الدين 
التلمساني (ت٠553ه/‏ ١51١م).؛‏ وعبد الرزاق الكاشاني (ت٠١"لاه/‏ 
٠‏ مم).ء وداود بن محمد القيصري (ت١هلاه/‏ ١156م)»‏ وبدر الدين 
البوريني (ت75١٠ه/‏ 5١11م)؛‏ وعبد الغني النابلسي (ت57١١ه/‏ 
١لاام).‏ 

إلا أنه» رغم أهمية مدرسة ابن العربي وشهرتهاء يجب أن يُطرح سؤال 
أساسي يخصٌ كل شرح للنصوص الصوفية» وهو سؤال جابهني بشكل خاصٌ 
عند مقاربتي الأولى لأشعار ابن الفارض: هل تَوَصُلَ بالفعل هذا المنهج 
'الأكبري" إلى إدراك المعاني الحقيقية لأشعار الشاعر الصوفي المصريء كما 
قصدها هو بعينه؟ أو قد تَعْرّضت هذه المقاربة الأكبرية ذاتها لخطر إسقاط 
مفاهيم وأفكار أجنبيّة على مفردات المعجم الفارضي الصوفي؟ فمن خلال ذلك 
المنهج أصبح ابن الفارض ينطق باللغة الأكبرية» وليست بلغته الخاصة 
والمتميزة عنها. فكانت هذه الإشكالية اللغوية الأساسية بالنسبة لي نقطة 
انطلاق لبحثي ودراستي في أشعار ابن الفارض. وقد ازدادت هذه الإشكالية 
جلوةٌ عند دراسة دقيقة مفصّلة أجريثها على واحِدٍ من أهم تلك الشروح 


دى”3"3”ظ> 
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الأكبرية» وهو شرح قصيدة ابن الفارض العظيمة "التائية الكبرى" الذي قام به 
العالم الأكبري العظيم سعيد الدين الفرغاني (ت535ه/ ١٠7١م)6:0.‏ 

ومعروف أن الفرغاني كان تلميذًا لصدر الدين القونوي (ت5154ه/ 
5 ام)ء وهو التلميذ المفضّلٍ عند الشيخ الأكبرء محيي الدين بن العربي. 
فقد أبرزثُ في دراستي تلك الفرق الواضح القائم بين المعاني الصوفية لأشعار 
ابن الفارض والمفاهيم الفلسفية لابن العربي1*©. 

وإلى جانب العلماء القدامى» فهناك أيضًا عدد وافرٌ من العلماء المُحدثين 
الذين اهتمُوا بشعر ابن الفارض الصوفي فحاولوا إلقاء ضوءٍ جديد على فهمه. 
نذكر من بينهم: إيجناتسيو دي مانيو (0ع1190 21 وأعدمع1) (ت43 1١5‏ 
وكارلو ألفونسو ناللينو (0دذلاة11 م5ه5اى 150:ه62) (ت1358١)‏ في إيطاليا؛ 
ورينولد ألين نيكلسون (دهداهطءذلة عمنرهاالى 014منره8) (ت545١).‏ وأرثر 
جون أربري (نمءدتىم صطمل ساطة) (ت19375) في انجلترا؛ وإميل 
ديرميتجيم («تواع«عصصءط عاندظ) (ت1971١):‏ ولويس جارده ( 5ذنامآ 
+306) (ت13185١)‏ في فرنساء ومحمد مصطفى حلمي (ت153١))؛‏ وعبد 


(64) سعيد الدين الفرغانى. منتهى المدارك فى شرح تانية ابن الفارض؛ ضبطه عاصم إبراهيم 
الكيالي» دار الكتب العلمية؛ بيروت» م -١‏ ؟, 07١٠٠5؛‏ سعيد الدين الفرغائى؛ منتهى المدارك 
ومنتهى لب كل كامل وعارف وسالك شرح تانية ابن الفارض' ؛ تحقيق وسام الخطاوى»؛ ج30 
كتابسراي إشراق» قم إيران» ك١‏ فارسي/ 3 ميلادي؛ حال 5و١‏ فارسي/ ككاءى” 

(85) انظر: 

تلرعه١!‏ لمعتاوزاة ةلدان تلطا تزه قارع تدده 5لتقطعد"!-لم" ,التامااوء5 عممعكنازن 

-[ه له كادرععنه© وكا عط" ..ل1 :331-383 (1993) 21 1:)0(اللط هذ "قراكط- ان اتن 1 لاه 

ما ,"ا تطيك ]ان اننجة7-أه .سعوه تالباك «'للتة*احان قط! جه اتفال مس0" 5 'تمتطمموط 

23713 عللساه؟ .لنل 0 ,ركذ الطال) «جعزممد نطول" تبط[ تل اءتنوابال مج إن أمتول 

34-83 .حرم ,2006 
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بأملات فى التصوف والحوار الديني 

الخالق محمود عبد الخالق (ت5١٠٠3)»:‏ وعاطف جَودَة نصر في مصر. 
وكذلك قَدُمْ أيضًا بعض العلماء المعاصرين إسهامًا هاما في الدراسات 
الفارضية» من أمثال إيسّى بلاطا (11218:ا80 .ل 1558) في كنداء وتوماس إيميل 
هومرين (هلئعدمه]11 511 110235) في الولايات المتحدة» وجوزيبي سكاتولين 
(صذاه))ده5 عممء5نز6)ء كاتب هذه السطورء في إيطالياء وجان- ايف لوبيتال 
(لهازمة1]'! دوالا-مجء1) في فرنسا". 

ولا شك أن هذه الدراسات الحديثة ساعدت مساعدة مشكورة في فهم أفضل 
لتجربة ابن الفارض الصوفيّة» وخصوصا في وضعها في سياقها التاريخي 
الملائم. إلا أن لغة ابن الفارض قد أثبتت أنها تمثل مُعضلة معقّدة شائكة لكل 
دارسيهاء وهذا لعدة أسباب. أولاء إننا نعرف شيئًا قليلاً جدًا عن الخلفية الثقافية 
والصوفية لابن الفارض. ثانيّاء لم يصل إلينا من هذا الشاعر الصوفي سوى 
ديوانه المتضمّن أشعارهء فلا نعرف منه أي شيء من النثرء من مثل رسالة أو 
كتاب؛ مما قد يساعدنا على فهم رؤيته الصوفية. 

زد على ذلك أن كل هؤلاء العلماء؛ قدامى كانوا أو محدّثينء قد اعترفوا بِأنّ 
لغة ابن الفارض الشعرية كانت بالنسبة لهم تجربة صعبة مستعصية» إِذْ إنهم 
وجدوا فيها تحدّيات صعبة للغاية. فقد اعترف العالم الإيطالي كارلو ألفونسو 
ناللينو في دراسته له بأن لغة ابن الفارض الشعرية كانت بالنسبة له 'لغرًا 
واشكالاً مستمرا"؛ وكذلك لاحظ العالم الإنجليزي رينولد ألين نيكلسون أن الكثير 


(كم لمزيد من التفاصيل حول هذا الموضوع. انظر: 

-197 (1995) 22 220//لا ص ,"لإتامهعوهاتا كاوتية ان صطل ده عنما/ة" .صتامائهء5 مممعكس أ 

امعتاقجاة عط1 تدك تامزاة عتسيولكا[ صل (ضمك) أأنذ أله ومتتوجتامعظ" .ل] :242 

ونا ,تأدءع دمل الى عل ناأع درلا '| عل دمع ترهافلل صا ,"لاسة !أن صطا مددسنا' 5ه ععنعمممح:] 
48--999,119] (1995-1996) /ا1ا عدده1 .اأمك85 .ومملاع ولخ اتا 
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نأملات فى التصوف والحوار الدينى 

من أشعار ابن الفارض هي "غامضة إلى أقصى درجة": وكأنها نظمت 
خصوصًا "لاختبار مهارة أي قارئ لها"؛ ومن جانبه قال العالم الإنجليزي 
الآخر آرثر جون آربرى بأنه وجد في شعر ابن الفارض 'مشكلة مستعصية من 
طراز خاص"”". 

وفي نهاية هذه الملاحظات الهزمنيوطيقية حول التجربة الصوفية وتعبيراتها 
اللغوية يبدو لنا بكل وضوح أننا أمام إشكالية معرفية كبرى» يجب معالجتها 
بكل حكمة وبصيرة دون التسرّع إلى حلول وأحكام عامة قد تنكشف في النهاية 
على أنها بعيدة كل البعد عن النص الصوفي الأصليء كما لاحظنا مراا في 
صدد أشعار ابن الفارض. فاللغة الصوفية ستظل دائمًا لغرًا لا يتأتى حله إلا 
لمن يقرع بابها بأسلوب لائقء أساسه منهج هزمنيوطيقي مناسب لها وذوق 
صوفي وإنساني سليم. والاء فسيبقى النص الصوفي والتجربة الروحية 
المتضمُنة فيه بابًا مغلقًا في وجه كل مغرور متطفل. 


2 المستويات الثلاثة لقراءة النص الصوفي 

على ضوء هذه الإشكاليات المعرفية والتبضرات الهزمنيوطيقية السابق 
ذكرهاء بدا لي في بداية دراستي لديوان ابن الفارض أن هناك حاجة إلى طريقة 
جديدة في مقاربة شعره الصوفي. من ثم» فعلى المرء أن يحاول في المقام 


(817) انظر: 

10ل0 نأا فاتمن6:: ونم جا أ ؟[ -أن درطا أل وعتاكتس وتررعمم |ل" ,مصتللواة مكصمثاة ماد 

1940 بمقتتمكا! ,عاط 0'! زعم ماأتاناذ! .تاتلعءدا لوه أاثلء اعد أل ماأمعئعن؟] حا ,"ونه أن 

كن اناك نل "زنط ابقل زه مم00 71" بدوذاوناع لط عمتزعالم لامديرعخ] :193 بر ,اا .امم 

,ب( 1921 لك ""1) 1989 ,عقيل اتطدصة© ,مقووط بللوى حلملا عيبل تددن ,تعلء اط علدردهاك] مذ 

الوه 8 «عاعع 0 هذ ,نج 1ا عر إن وعم 776 العامة ملول عنالاكهة :166-167 .مم 
2.6 ,1952 مقملهم ا .معاد ١١‏ تجعسصظا ,د بولق عار و11 
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الأول أن يفهمَ لغته الصوفية والشعرية حسب ما هي عليه في نصه 
الموضوعي الذي وصل إلينا من الشاعر الصوفيء مع تجتُّب أي إسقاط عليه؛ 
أَيَا ما كان» من مفاهيم أجنبية عنه. وهذا أمر لاحظناه عند الكثير ممن درسوا 
ابن الفارضء قدامى كانوا أو محدثين» كما أشرنا إليه سالفًا. وبتعبير آخر: 
يجب في المقام الأول أن تتم؛ بقدر الإمكان» عملية 'شرح النص من خلال 
النص ذاته"؛ قبل اللجوء إلى تعبيرات ومفاهيم أجنبية عنه قد تُذهِب بالكلية 
المعنى السياقي لألفاظه. 

لذلك لجأتء في العمل الذي أجريثّه على قصيدة ابن الفارض الشهيرة» 
'التائية الكبرى"» إلى مقاربة هِرُمنيوطيقية جديدة للغته الصوفية لم يسبق لها 
مثيل: هي قراءة دلالية (عأصهمعة) لنصه الشحري. فبناء على النتائج التي 
توصلت إليها من خلالهاء بدا لي بكل وضوح أن هناك ثلاث مراحل أو 
مستوياتٍ لا بِدّ من المرور بها عندما تقترب من أي نص أدبي عامة:؛ ولا 

وهذه المستويات الثلاثة يمكننا تصنيفها على النحو الثالي: أولأء هناك 
المستوى السياقي (21ناا»«ه2)6م0) أو التزامني (عنهممطاءسرزة)؛ يأتي المستوى 
التاريخي (1دءتره:5ذط) أو التعاقبي (0210:ا4130)؛ وثالثاء المستوى عَبْنَ 


(88) انظر: 
6ااك ]ا كع مان راان بطل أك نعأاكلو معدره] ودع ا ,ستامائقء5 عممعسنازن 
.05 3 ,1987 مقتامكا] ,لذ !'! رودعمم أعل مع فا تمبوعى أكزاموى "درلا ب رطيها-اه تعجر '176-ان 
أ فعأاكلام ودنع روهط ,.ل1 صا لع ايقتصتصيه رلاعنز لعاوتاطيم امم اعممعىمم طلم برص 
ب.ل1 :1988 مهصمكا ,لذ كا" ,بطي -أه امنج'ة1-أن ممم مين أذ مور مريت ايلب ةلدان ترط 
“انط أل 01ج 1-أن عطلامم امد وعللهنا له تراه حط! عل عبوتاكزهم عممع لومي ]" 
1-114 دنا! عفدنا ' أن معد معت امعناميزالا ع1" .10 :203-223 (1989) 19 1/1210 دز 
لم1 111/3-4 1 ءارم || تستاوططة +71 هذ 1١١",‏ ,#سه) كاعد اه ومتادجتادعه عط ره 
.275-66 (1992 ,معطماء0 
ببتتت7ت حر ئبََّْهيىوْدهردرز07/2ا 70 1 59 1 ا 1 1 1 1 ا ع ل 


نحل 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
التاريخي أو ماوراء التاريخ (1681:ه:5ذ-8]وت) أو المتعالي 


(لأمعلمعءء كدو )!'*. وسنشرح كلا منها بصيغة إجمالية. 
1-1 : المستوى السياقى (أقدائاءغ)هم») أو التزامنى (عأسمسطع م ن5) 


إن الخطوة الأولى والأساسية التي» في رأيناء يجب اتخاذها لفهم أي نص 
أدبي؛ ولا سيما النص الصوفيء هي المقاربة الدلالية (5672:10) التي تضارع 
المستوى السياقي أو التزامني» أي دراسة تحليلية للألفاظ داخل النص الأدبي 
الموضوع. إن علم الدلالة (وءطاصهدمءة) يُتثبِت أن الكلمات أو الألفاظ فى أي 
نص أدبي يجب قراءتها وفهمها في المقام الأول في سياقها النصي الفعلي 
وصلاتها المطّردة وعلاقاتها المتبادلة التي تربطها بعضّها ببعض داخل ذلك 
النص. وبعبارة أخرى؛ يجب وضع تلك الكلمات في حقولها الدلالية 
(16105 علأمودهة) التي تتواجد فيها محبوكةٌ في نسيج النصء إِذْ إنها في 
داخل تلك الحقول الدلالية تتخذ معانيها النصية الفعلية. فعبر هذه الطريقة 
يتأتى لنا المفتاح الملائم للفهم الأمين لرؤية مؤلف ذلك النص وتبصراته. وهذه 


(84) من المعروف أن التمييز بين المستويَيْن اللغونين الأولين؛ المستوى السياقي (ادبا»ه)<20) 
أو التزامني (عأده7اءجلاة)» والمستوى التاريخي (ادع115)0:1!) أو التعاقبي (20010<اء013)؛ قد 
طرحه العالم اللغوي السويسري الشهير فردينائد دي سوسير (عتنودننه5 ع2 لممدتلع) 
)١1115-11(‏ في محاضراته التي ألقاها في جامعة جنيف (سويسرا) (ودلا5 ,600مك6©) 
فيما بين عامّي 13171-19-637. وقد جُمعت ونئشرت محاضراته تلك بعد وفاته. سنة ١111‏ في 
كتاب عنوانه (955/ عسوم بوام فاع مببواكنيو دا عل :0:0 )) أي (محاضرات في 
اللغة العام). أما بالنسبة للمستوى الثالث الذي يدور حول الأبعاد الأنطولوجية للخبرة الصوفية؛ 
السمّى هنا بالمستوى عَبْرَ التاريخي أو ما وراء التاريخ (أهء1مادانا-داعده) أو المتعالي 
(أقادك لمعع15ه)» فهو يأتي كنتيجة تفكري الشخصي على أساس بعض الإيماءات 
والإشارات التي استلهمتها من جهات عديدةء خاصة مما كتبه الفيلسوف الإيطالي جسباري مورا 
(دساة متدقون) في كتاب له عنوانه ( مهحتاهكا ,ولامداط فلل .ملافيدء اع أاناف 1م1111 
0) (لبرمنيوطيقا والحقيقة ). 


2 
2 
سود 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

المقاربة الدلالية يجب أن تقود في نهاية أمرها إلى تأليف ما يُسمّى ب"المعجم 
الدلالي" (نتنةانا0ة06؟ وفاصوصءة) الخاص بذلك النص عينه. وكما هو 
معروف. فالمعجم الدلالي ليس مجِرّد مجموع رياضيّ لألفاظ النص الموضوع» 
ولكنه يتألف من جملة ألفاظ النص مرتّبة حسب علاقاتها الدلالية والمغاني 
التي تكتسبها فيها. والحقيقة أن المعجم الدلالي يُلقي ضوءًا مفيدًا على الطريقة 
التي تنتظم بها وتترابط عبرها كلمات ذلك النص حسب رؤية المؤلف 
وتبصراته التي عبّر عنها في نسيج ذلك النص. إذن» فقط على هذا الأساس 
الدلالي يستطيع القارئ أن يُمسك بالمعنى الفعلي لكلمة ما- مثلاً كلمة 'حب"- 
الذي كان في ذهن ووجدان المؤلف عند إبداعه وتأليفه ذلك النص. 

وفضلاً عن هذاء فبإمكاننا أيضًا أن نربط الحقول الدلالية المتعددة لثبرز 
كيفية علاقاتها المتبادلة التي يَظهر من خلالها التركيب الكلئٌّ للنص. بهذه 
الطريقة» فإن البصيرة الباطنية (1851أ5ه1 0:6,106ة) للمؤلف تأتي إلى النور, 
ومن ثم يتم توضيحٌ أفضل للغته؛ وفهمٌ أدق لتبصراته الباطنية وخبرته 
الصوفية. ْ 

غير أن الهدف النهائي لعملٍ كهذا يسعىء قدر المستطاع؛ إلى اكتشاف 
وابراز الكلمة المركزية (0:50<-د5داء0؟) للنص كله. وقد يقود هذا العمل إلى 
اكتشاف عددٍ من الكلمات المحورية (8:0:05 100131م) لذلك النصء وهي تلك 
التي ينتظم حولها المعجم الدلاليُ في النص كله والتي من خلالها تنكشف لنا 
رؤية المؤلف في وحدتها واطرادها وتماسكها الداخلي. 

وفي عملي التحليلي الدلالي الذي أجريشه على قصيدة ابن الفارض 
الصوفية 'التائية الكبرى" اتخذت موضع الاستلهام من تلك المقاربة الدلالية 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


الشهيرة التي أجراها الدارس الياباني توشيهيكو إيزوتسو (نداد2آ معانطتطوه1) 
(ت5157١)‏ على النص القرآني!'". فنتيجة بحثّه المدقّق في المعجم القرآني 
الدلالي أقرّ إيزوتسو: 

"في الحقيقة» فإن كلمة "الله" هئ الكلمة-المركزية أو الكلمة البُؤرة (-5دهم؟ 
4 الأعلى منزلةٌ في المعجم القرآني بحيث إنها تسود مجاله (اللغوي) كله. 
فما هذا إلا الوجه الدلالي لما نعنيه عمومًا عندما نقول: إن عالم القرآن عالم 
ذو 'مركزية إلهية" (عسادءء-مءط))"7"", 

وإذا كان توشيهيكو إيزوتسو قد أثبت في دراسته هذه أن المعجم اللغوي 
القرآني يأتي متمركرًا حول لفظ "الله" على أعلى منزلة» فعلى النحو نفسه» في 
نهاية تحليلي الدلالي الذي أجريته على القصيدة الفارضية "التائية الكبرى'؛ 
وجدت أنني توصّلتُ إلى استنتاج مواز لذلك. والحق أنّي وجدتُ أن لفظ "أنا" 
(أي ضمير المتكلم) هو الكلمة المركزية للمعجم الدلالي للقصيدة كلها بلا 
منازع» حيث إن الضمير 'أنا" هو اللفظ الذي يتصدّر كل الحقول الدلالية فيها 
معطيًا إياها وألفاظها معانيها السياقية المحدّدة. وعلى هذاء فإن معجم "التائية 
الكبرى" يبدو في جوهره أنه معجم متمركز حول لفظة "أنا" (30امعه-معه) (أي 
أنويٌ) حيال معجم النص القرآني المتمركز حول لفظ الجلالة:؛ الله (-60ط) 


2 
3 
ًّّ 


موعن ) . إن تحليلاً دلاليًا كهذا قد حقّق» في رأيي» نتيجة أساسيةٌ في غاية 


لل / انظر: 
غ)5]) ,1980 ,العملا بن ١|‏ بجوعه1 ودتك ,تره:تمعلا 6[ جذ 112 ءابه 600 تاكانه[ معلتطاتاوه1 
لإصر ع1 علمه6 علاتنامركصا مة صعءط كقط علتمنت كلط) ,(1964 ,ملاء[ه1: يعتناتاكما مأعكا .60 
100 
وقد ترجم هذا الكتاب إلى اللغة العربية: توشيهيكو إيزوتسوء الله والإنسان فى القرآن؛ ترجمة 
هلال محمد الجياد؛ المنظمة العربية للترجمة؛ بيروت» لاك 
(41) انظر: 
0 الم 


لس ببييبيببيبصصصببصص بحي ببسي مي 
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نأملات فى التصوف والحوار الدينى 


الأهمية وهي توضيحٌ معجم ألفاظ قصيدة ابن الفارض الصوفية مُلْقِيَا ضوءًا 

جديدًا على معاني ألفاظه في معجمها الخاص الذي عبّر الشاعر الصوفي من 

خلاله عن تجربته الصوفية. وعلى ضوء هذه المقاربة الدلالية» أصبح بإمكائنا 
الآن أن ندرك بطريقة أفضل وأكمل رؤية ابن الفارض الصوفية وتجربته 
الروحية» متجِنَّبين في الوقت نفسه خْطْرٌ إقحام واسقاط مفاهيمٌ دخيلة عليهاء 

كما هو الحال في معظم شروحها ودراساتها. 
ومداك نقهة أخرض في غاية الأهمية لتلك المقاربة الدلالية» وهي الكشف 

عن الدور الذي تلعبه ثلاثة ألفاظ فيهاء يمكننا تسميتها ب"ألفاظ مفتاحية (-ب»! 

05 أو مفاتيح". في القصيدة كلها. فهذه الألفاظ الثلاثة استخدمها ابن 

الفارض نفسه ليُشير إلى المراحلٍ الثلاث الأساسية التي مرّت بها تجربته 

الصوفية. إذنء؛ فهذه الألفاظ الثلاثة لها أهمية خاصّة في شرح وفهم خبرة ابن 
الفاره ض الصوفية» وهي: الفرق (ه101515ل-ه5)دتدمعة)» الاتحاد ‏ (-بونسن 

لاتمعل1)ء الجمع (ممتمن لودع ناصن). 

06 الفسرق (د11515ل-ده1)همومء:): (أي الانفصال): هذه هي المرحلة 
الأولى في رحلة الشاعر الباطنية. ففيها يجد الشاعر نفسه في حالة 
انفصال أو قل افتراق عن محبوبته المشار إليها بضمائر المؤنث: "أنتِ- 
هي" فيعبّر الشاعر بها عن مشاعره تجاهها على شكلٍ غزلٍ حواري 
لطيف. تسود في هذه المرحلة لغة الحب بكل مصطلحاتها وعباراتها الغزلية 
الحسية المعروفة في الشعر العربي إلى أقصى درجاتها. وكما دُكر آنفاء 
فإنّ هذه اللغة الغزلية الحسية كانت قد دخلت في الأدب الصوفي عامة منذ 
القرن الثاني الهجري/ التاسع الميلادي؛ مع صوفية من أمثال إبراهيم بن 
أدهم (ت١51١ه/‏ 08الام) ورابعة العدوية (ت85١ه/‏ ١١6م)ء‏ وغيرهما. 


>”538 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

فكان هولاء الصوفية قد تبنّوا هذه اللغة الغزلية باعتبارها الوسيلة الفضلى 

؟) الاتحاد (16مء14-نر)نمن): (أي الوحدة المطلقة): هذه هي المرحلة الثانية 
في رحلة الشاعر الباطنية. يُختبر الشاعر فيها اتحاذًا تامًّا وتماهيًا 
(1190؛ء14) كاملاً مع محبوبته؛ وفي النهاية يكتشف الشاعر الصوفي 
اتحادًا بل تماهيًا تامّا مع محبوبته في 'أنا"[ه] أو 'ذات'[ه] الخاصة. فيعبّر 
الشاعر عن تجربة اتحاده بذاته هذه في صِيّغْ لغوية مُدهِشة» شديدة الحَبكِ 
والمتبك» محاولاً من خلالها أن يعبّر عن وعيه الجديد هذا والعميق بذاته. 
فيقول معبّرًا عن خبرته الجديدة هذه: 'أنا إيّاها" ثم "هي إيّايَ"؛ وعند 
وصوله إلى قمة الكشف عن هويته الذاتية» يقول 'أنا إِيّايَ". فهنا تصل 
مرحلة الاتحاد إلى أوجها الأسمى إِذْ يتبين الشاعر أنه وحبيبته حقيقة 
واحدة؛ لا تعدّد فيها. ١‏ 

*) الجمع [(:ه1ننا لو 1 من): (الوحدة الكلية الشاملة): هذه هي المرحلة 
الثالثة المتسامية في تجربة الشاعر الباطنية. ففي هذه المرحلة يختبر 
الشاعر ما يسميه بحالة "الجمع'"» أي بالوحدة الكلية الشاملة الكل. وفي هذه 
المرحلة يشهد الشاعر تداخُلاً عجيبًا بل وحدة مُدهِشة بين الواحد والكثرة» 
ويَخْبَرُ أن هناك اندماجًا أساسيًا بين ذاته (أو الأنا) والكل» أي كل المظاهر 
الكونية والتاريخية التي تعاقبت على مسرح الكون والتاريخ. فيشهد هنا 
الشاعر أن ذاته في الكل والكل في ذاته؛ في وحدة متسامية عجيبة تشمل 
في أن واحد الوحدة والكثرة بشكل يفوق كل الحدود العقلانية. 
وعلينا أن نلاحظ أيضنًا أن هذه المراحلّ الثلاث تتلو إحداها الأخرى؛ أو 

بالأحرى تتشابك فيما بينها عبر القصيدة؛ وكأنها في حركة تصاعدية نحو قمة 


ا" 


بأملات فى التصوف والحوار الدينى 

تجربة الشاعر الباطنية الصوفية» وهي حالة "الجمع". فهذه الحركة التصاعدية 
. تمثّل رحلة الشاعر الداخلية في بحثه عن ذاته؛ ثم في اكتشافه الأبعاذ 
الأصدق والماهية الأعمق لذاته (أو الأنا). والواقع أن اللفظ "أنا" يظهر بمثابة 
'الكلمة البؤرة' (0:4 5داه6) في كامل المعجم الدلالي للقصيدة. وبهذه 
الطريقة تظهر تجربة ابن الفارض الباطنية» حسب ما وصفها هو نفسه في 
قصيدته "التائية الكبرى", على شكل حركة:؛ أو بالأحرى على شكل سقفر فيه 
مراحل وله هدف. فكان هذا السفر الروحي قد أصبح تصوْرًا شائعًا عند 
الصوفية لوصف تجربتهم الروحية في بحثهم عن حقيقة ذواتهم. ففي هذا السفر 
يخوض الشاعر في أعماق ال'أنا" ؛ كي يرتفع منها إلى عاليات "الجمع" التي 
تتخطى كل ما يمكن أن تتصوره الأذهان البشرية. 

وفي نهاية دراستي هذه؛ وجدت أن تحليلي الدلالي هذا قد أَذّى إلى توضيح 
البنية اللغوية للقصيدة كلهاء ومن خلالها خرجت أيضًا البنية الأساسية الداخلية 
لتجربة ابن الفارض الباطنية الصوفية إلى النور. وأهم من هذا كله؛ فإن هذا 
العمل الدلالي تم بدون أي إسقاط أي مفهوم غريب وأجنبي عن لغة ابن 
الفارض في نصهاء كما حصل مرات كثيرة في الشروح والدراسات السابقة 

1-7: المستوى التاريخي (لهعتده؛وذط) أو التعاقبي (عندوءطاءؤذ0) 

من ناحية أخرىء فعلينا أن ثقرٌ أيضًا بأن هذه المقاربة الدلالية أو السياقية 
التزامنية لنصٌ أدبي ماء مهما كانت مهمة في حد ذاتهاء لا تقدر أن تقدّم 
بالكلية مدى وعمق معجم النص اللغوي الخاص بمؤلفه. وهذا لأن الألفاظ 
والكلمات الواردة في أي نص أدبي يجب وضعها أيضًا في إطار تطورها عبر 
التاريخ أي في سياقها التعاقبي (41201:0010). والواقع أنّْ أية لغة» وكذلك أي 


اا" 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 


مجال محدّد فيهاء كاللغة الصوفية» ليست مجموعًا ساكنًا استاتيكيًا (206ة) 
من كلمات وكأنها كتلةٌ ثابتة تظل جامدةٌ دون تغيّر عبر الزمان. عكس ذلك؛ 
فإن البحث اللغوي الحديث أثبت أن كل كلمة من أية لغة كانت تخضع لتحؤّل 
مستمرٌ ومتواصل في معناها بسبب الاستخدامات المتجددة لها الناتجة 
التغيرات المستمرة المتواصلة التي تطرأ على البيئات الثقافية المحيطة بكل 
لغة. زد على ذلك أنه ليست الكلمة المفردة فقط هي التي تخضع لتغيّرات 
متواصلة في معناهاء إنما كاملٌ النظام المعجمي الدلالي الذي تقع فيه تلك 
الكلمة يصير موضِع تحؤل مطّردٍ دائم. ا اي 
معينة بأكمله» وكذلك كل مجال محدد فيه» يخضع لتحول تاريخي مطرد: 
هناك عناصرٌُ قديمة تأخذ في التساقط وهناك عناصرٌ جديدة تأخذ في الدخول. 

وبناءً على ذلكء فلكي نفهم تمامًا لغة شاعر معين» وهو في حالتنا ابن 
الفارض» علينا أن نحاول وضع معجمه اللغوي في الإطار التاريخي اللغوي 
الخاص به. إن ابن الفارض عاش في حقبة محدّدة من تاريخ المعجم 
الصوفيء أي في القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي» حيث كانت 
اللغة الصوفية قد تطورت تطورًا كبيزاء كما رأينا سالفًا. إذن» فألفاظه وتعبيرائه 
اللغوية لا يمكن فهمُها تمام الفهم خارج خلفيتها التاريخية وظروفها الزمنية؛ أو 
لنقل. خارج أفقها المعرفي (15:601081081م») التاريخي الذي تواجدت فيه. 
والواقع أن ابن الفارض يُثبت من خلال الألفاظ الواردة في أشعاره أنه كان على 
دراية جيدة بما سلف عليه من تراث الأدب الصوفي وألفاظه ومصطلحاته؛ 
فمنه اسك ستقى الكثير من عباراته ومفاهيمه الأساسية. إلا أنه لم يكن مجرد متلق 
لهاء بل كان يتعامل معها مضيفًا إليها تبصرات ودلالات جديدة حسب ما 
كانت ثلهمه خبرته الصوفية الخاصة به. 


ون 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 

على هذاء فلا شك أن معجمًا شاقيًا لتاريخ اللغة الصوفية بإمكانه أن يقدّم 
فائدة كبرى للباحث في توضيح الخلفية التاريخية لمجالات اللغة الصوفية 
المختلفة. وهكذاء سيتضح إلى أي مدى كان ابن الفارض مجدّدًا خلأقًا نسبةٌ 
للتراث الصوفي السابق عليه» أم إذا كان هو مجرّدَ مقلّد له دون جديد يُذكر. 
وبالرغم من افتقارنا إلى أداة مُهمة كهذه؛ فقد حاولتُ بنفسي في دراستي 
الدلالية أن أَرسُْم الخطوط العريضة المتعلقة بالتطور التاريخي لبعض المفاهيم 
الصوفية ذات الأهمية الخاصة في أشعار ابن الفارضء من أمثال مفاهيم 
الحب والاتحاد والوحدة والإنسان الكامل. والواقع أن تجربة ابن الفارض 
الصوفية تأتي مرتبطة ارتباطًا واضحًا وثيقًا بهذه المفاهيم؛ التي تشكل بالفعل 
خلفيته التاريخية العامة التي يجب على ضوئها أن ثقرأ وتّفهم عباراته وألفاظه 
الصوفية. 


17-: المستوى عبر التاريخبي أو الما وراء التاريخي 
(لهع دماعت وعدم ) أو المتعالي (لدأسع ل0سععء كمه )) 
ومع هذاء فيجب أن نُقرٌ في نهاية مشوارنا الدلالي هذا أن كلتا المقاربتين 
المذكورتين أعلاه. أي السياقية-التزامنية (عتممعاعصبره-لهبطعرعامرمن) 


5-0 


والتاريخية- التعاقبية (عأدمعداء012 -أهعتمماوتط)» ليس بإمكانهما أن يكشفا عن 
كامل عمق التجربة الباطنية الصوفية (0501[) المعبّرٍ عنها في نص صوفي 
معين. والواقع أن هاتيّْن المقاربتين تأتيان دائمًا في حدود ما يمكن وصفه بأنه 
مستوى معرفي 'تاريخي-ظاهراتي" (أمعنعهأهمعسممعطام لمم تممنعتط)» وهو 
ليس في النهاية إلا مجرد مقاربة خارجية وصفية للتجربة الصوفية الباطنية 


؟ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

الخاصة بذلك الصوفي. فعلينا أن نمضي قُدُمَا إلى ما يمكن تسميته بالمستوى 
الأنطولوجي (21هأع54010ه)» حسب المعنى الأصلي للكلمة المرككبة من كلمة 
(-00:0) التي تعني "الكائن" أو "الموجود"؛ وكلمة (10805-) التي تعني 'العلم'. 
وعلى ذلك: فالكلمة 'أنطولوجي' تعني فهم كائنٍ ما على مستوى كينونته أو 
وجودهء حيث يُدرّكَ المعنى الأعمق له. فبهذا الإدراك يُتخطّى المستوى 
"التاريخي -الظاهراتي” الأفقي (110120221)» بلوغًا إلى المستوى عبر التاريخي 
أو الما وراء التاريخي (26)3815:051021) أو المتعالي- المتسامي 
(لهتمعلمععءكمهتا)» لأن هذا هو الأساس والمنبع والسند للمظاهر الكونية- 
التاريخية. وعند هذا المستوى نلمس أبعاد تجربة الإنسان الوجودية 
(لهتامءؤولرة) التي تتجاوز دائرة المستوى الظاهراتي (لهءأع65010«:مهعام) 
الصّزف؛ وصولاً إلى عمق بنية الكائن البشري على مستواه الأنطولوجي أو 
الكينوني. والواقع أن أية تجربة روحية باطنية (0ذاد/زمة) حقيقية» وبالتالي تلك 
الصوفية أيضاء تقصد في المقام الأول أن تكون في الأساس اختبارًا بالحقيقة 
المطلقة التي هى الأساس الأخير والمقصد الأسمى للوجودء أي اختبارًا 'ب ومع 
المطلق"؛ وهو الله. فلا يمكن أن يتحقق هذا الإدراك بالاكتفاء والتوقف داخل 
حدود المستوى "التاريخي-الظاهراتي" الصرف. 

إن اللهء وهو الوجود المطلق» قد تسمّى بكثير من الأسماء في مُختليف 
الديانات العالمية» وكذلك وُصفت التجربة به ومعه بطرق مختلفة متنوعة عند 
كبار المتصوفة الروحانيين (0[/5005:). والحق أن التجربة الصوفية الباطنية 
الحقيقية تقصد أن تكون بالضبط في غايتها النهائية اختبارًا حيًا وواقعيًا بذلك 
'المطلق”؛ والا فلا تعود كونها '"صوفية" إطلافًا. زد على ذلك أن أية تجربة 


ا 


تاملات قى التصوف والحوار الديني 

صوفية باطنية حقيقية تزعم أن تكون أيضًا تأويلاً للتجربة الإنسانية العامة 
بذاتها على مستوى أساسها الأخير أو هدفها الأقصىء أي على ضوء المطلق 
نفسهء وراء كل مستويات الوجود. فالمطلق» كما تثبت له الخبرات الصوفية من 
كل الأديان يقع دائمًا وراء كل التحديدات الحيثية المحصورة في إطارّي المكان 
والزمان. فعلى هذا يبدو لي أن المعنى الأعمق لأية تجربة روحية باطنية؛ 
ومن ثم تلك الصوفية؛ يمكن إدراكه فقط عند قراءتها على هذا المستوى 
المتعالي-المتسامي (081ه05060506ةتا)ء أي كهزمنيوطيقا للتجربة الإنسانية 
العامة في معناها الأقصى وغايتها النهائية. هناء بالطبع نذهب إلى ما وراء 
الحقل اللغوي الظاهراتي (1621ع5010عتددممءطم) الأفقي (أقاده2ترمط)ء 
الصرف لندخل في أبعاد فلسفية ولاهوتية حيث تكون مساعدة هذه العلوم 
مطلوبة وضرورية من أجل المُضيّ قُدْمَا نحو تأويلٍ أصدق وفهم أكمل للنص 
الصوفي وللتجربة الصوفية المعبر عنها فيه. 

لا أريد هنا التوخُل في مناقشة شتى النظريات التي وضعتها منذ زمن 
المدارس الهزمنيوطيقية المذكورة سالفًا. فكثير منها قد لا يتفق معي على 
طريقتي هذه في قراءة النص الصوفي وتأويله» لأنها تتوقف في الغالب عند 
المستوى الظاهراتي الأفقي الصّرف. إلا أنني أرى؛ على أساس قراءة متعمقة 
للخبرات الروحية الصوفية» أن النص الصوفي لا يمكن فهمه على أنه مُنْتَجٌ 
ثقافي محض لعوامل اجتماعية ولغوية تنطمس وتنمحي فيها بطريقة أو بأخرى 
شخصية أو ذاتيةٌ الصوفي (511له:) عينه» حتى تنحل وتذوب في مجرد بُنَى 
ثقافية ومعرفية عامة» غيرٍ ذات صبغة شخصية. فبدون إنكار أهمية تلك 


العوامل الاجتماعية والثقافية» فإني أرى لزامًا أيضنًا إثبات أن كل تجربة إنسانية 


يف 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

باطنية (:12]6510)» وخاصة تلك الصوفية»؛ تبدو» حسب ما يقول المتصوفة 
عن أنفسهم» أنها تجربةٌ شخصانية (عع362,ءم«ه [2دو5رءم) على درجة عالية 
جذاء يمكن إدراكها وفهمها فقط عند قراءتها في مستواها الأعمقء أي كخبرةٍ 
بالمطلق أي بالله ومع الله وفي اللهء حسب عباراتهم المعروفة. إن هذا الموقف 
لا يمنع» بل بالعكس يؤكد أن التجربة الصوفية الباطنية تتوسط بالضرورة من 
خلال الآفاق الثقافية والمعرفية التاريخية المحددة التي يتفاعل معها الصوفي. 
ومع ذلكء فإن تلك العوامل لا تستوعب ولا تستنفد المعنى الأعمق والكامل 
للتجربة الصوفية الحقيقية. 

ومن ثمء إذا أردنا أن نفهم الأفق المعرفي الكامل لأي نص صوفيء فعلينا 
أن نفهمه على البُعدَيْن كلَيُْهما: البعد الثقافي-التاريخي (21ء21م)دنط-أدسطاده) 
والبعد الشخصاني-المتعالي (325665065]81:-06:50031). والواقع أن الاقتراب 
من المطلقء أي من الله- حسب ما يُخبر المتصوفة عن تجربتهم الفعلية- 
ليس مجرَّدَ 'مُعْطّى" («د5ةل) شائع وعامّ متاح للكل في كل وقتٍ وظرف. 
نيذه انقطة نرم القميق بها الخيرة الشرقة عن أي خيرة أخرى: إلا أنها يا 
تؤخذ عادة في الاعتبار. فعلى العكسء فإن هذه التجربة الصوفية تبدو دائمًا 
أنها تجربة شخصانية بدرجة متميزة؛ إذ إنها ليست لقاءً قابلاً للتبادل بين الناس 
على مستوى الخبرات الأخرى؛ بل يُتُوصّل إليها فقط عبر مجاهدات شخصية» . 
تتحقق في أغلب الأحيان من خلال ممارسات روحية دراماتيكية وشاقّة إلى 
أقصى حدٌ. والحقيقة أن الصوفي فقط أمام المطلق يكتشف ذاتيته الأعمق 
ويلمس أصدق ملامحه الشخصانية الخاصة به التي لا تقبل التكرار. 
وبالتالي» عند هذا المستوى فقط يمكن فهم نص روحي صوفي (1ف10الاتم) 
على مختلف أنواعه؛ فهمًا مستوفيًا. والواقع» أنه فقط عند هذا المستوى يمكن 


ف 
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للأفقيّن المعرفيّيّن» أي أفق الصوفي وأفقِناء أن يلتقيا ويتنصّهراء أو بالأحرى أن 
يحاولا ذلك الانصهار في أفق معرفي جديد أشمل مشترك. وستقود هذه العملية 
الهرمنيوطيقية في النهاية ليس فقط إلى فهم التجربة الخاصة بصوفي معين؛ 
بل إلى فهم مُجمل للتجربة الإنسانية عامة على مستواها الأعمق؛ وهو 
المستوى الأنطولوجي. ومعنى هذا أن الكائن البشري يُفهَم من خلال تجربة 
تكشف عن أعمق أبعاده الكينونية. وفي النهاية» فعند هذا المستوى فقط يمكن 
أيضًا إجراء مقارنة حقيقية بين التجارب الصوفية الباطنية (511021لإم) المختلفة 
في شتى الأديان» دون طمس الفوارق القائمة بينها وبين آفاقها المعرفية 

ولا شك أن تجربةٌ شخصانيةً عميقة من هذا الطرازء كما هو الحال في 
التجربة الصوفية» يجب أن تنعكس بالضرورة على المستوى اللغوي في تركيب 
وتنميط (2]6:108م) المعجم الخاص بصوفي معين. ففي هذا الصدد يلاحظ 
إيزوتسو أيضًا: 

'بما أن كل نسق (6#2ولزة) جدير بهذه التسمية» يجب أن يكون له مبدأ 
تنميطٍ يقوم عليه .. "» وفيما يخص المعجم القرآني يقول: ".. فمن الطبيعي أن 
نفترض في حالتنا الخاصة أيضنًا أن نظام المفاهيم القرآنية ككل: وليس كل 
حقل دلالي مفرد فقط» مع ما يحوي في داخله من مستويات الصلة الترابطية 
(1085اتع مهمه 01906ةز35506)» يقوم على نمط (2]652م) خاص بالفكر 
القرآني؛ أي الذي يجعل هذا الأخير مختلفًا في جوهره عن كل الأنساق 
المفاهيمية غير القرآنية» سواء الإسلامية منها أو غير الإسلامية"0". 


(19)انظر: 
صم تنعأط سه عون ,ااكانا] 


ااا 
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وقد سمّى عالِمٌ اللغويات الأمريكي الشهير إدوارد سابير (نلمة5 0مدبدك8) 
(ت1985١)‏ هذا النمط الأساسي لنظام لغوي معين ب"الإبداعية أو العبقرية 
البنائية"(5نانصءع 1هداءده)5) لذلك النسق اللغوي, أو ما يمكننا أن نسميّه 
أيضا ب"التصميم الأساسي" (صهام عزووم) أو ب"التفصيلة العينية" (انه منهارءء) 
أو ب"النمط الأساسي" (0006 8150312627181)» التي تحكم وتحدّد مُسبقًا وبشكل 
عام طبيعة نسق لغوي معين وديناميكيته في إطار تأليف كتابي. وقد يمكن 
تطبيق هذا المفهوم على نسق لغوي عام؛ كالمعجم اللغوي الخاص بلغة العرب 
بشكل عام» كما يمكن تطبيقه على حقل لغوي محدد في داخل ذلك النسق 
اللغوي العام» كما هو الحال في لغة النص القرآني أو في لغة نص صوفي 
معين. ومن ثم» يبت إيزوتسو في النهاية: 

"...فأن يُعزْل هذا التصميمٌ الأساسي» أو كما سمّاه سابير (:1م53) نفسه 
هذه "الإبداعية البنائية"» التي تحكم طبيعة وآلية عمل النسق القرآني ككل» 
يجب أن يمثّل الغاية القصوى لكل متخصص في علم الدلالة عند مقاربته لهذا 
الكتاب [أي القرآن]» ما دام يعتبر مجال علم الدلالة علمًا ثقافيًا. فقط عندما 
سننجح في القيام بهذا العمل فسيمكننا أن نأمل في إلقاء الضوء على رؤية 
القرآن للعالم (38ئانا2اء71/61]85 10:301)» التي لن تكون من وجهة النظر 
الفلسفية سوى "الأنطولوجيا القرآنية" بذاتها التي أشرنا إليها في بداية هذا 
الفصل"5". | 

إن هذه المقاربة الدلالية تبدو صالحة؛ في رأييء» ليس فقط لمجموع أُغةٍ 
معينة بشكل عامء أو لحقل معين فيها فحسبء بل هي صالحة كذلك للغة 


(49) انظر: 


.5 .م ,تاقلا عدن أنهي ,لأكأناكا 


الا 
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مؤلف معيّنء هو في حالتنا ابن الفارض. فقد قلنا إن "الإبداعية البنائية" للغة 
ما تنبع أصلاً من التجربة الأساسية التي بُنيت عليها تلك اللغة ومعجمُها. 
وعلى ذلك يمكننا أن نقول أيضًا إن فهم البنية الداخلية لمعجج نص ما على 
مستوى إبداعيته البنائية يعني التوصل إلى التبصّر بالتجربة الأساسية 
والمصدرية التي بنى المؤلف عليها معجمه المحدد. وبهذه الطريقة يمكئنا 
التوصلء قدرٌ المستطاع؛ إلى فهم وإدراكِ أكمل وأتمّ لتجربة مؤلّفه الخاصة به: 
وهو هنا الشاعر الصوفي المصري عمر بن الفارض. 

وكان على أساس هذه المقدمات المفاهيمية أنني أجريت تحليلاً دلاليًا على 
القصيدة الشهيرة لابن الفارض المعروفة بالتائية الكبرى"» وهي أهم القصائد 
في ديوانه بلا منازعء إِذْ إن الشاعر عبر فيها عن تجربته الصوفية في أكمل 
صورة. ولقد أظهر هذا التحليل الدلالي دون أدنى شك أن ضمير المتكلم 'أنا" 
هو اللفظ المركزي أو الكلمة البؤرة (050 5ده0) التي بَنى الشاعر عليها 
النسق اللغوي الخاص بقصيدته. والحق أنها الكلمة المركزية في معجمه بأكمله 
معئى وإحصاءً. ومن ثمء فإن لفظة 'أنا" يجب اعتبارها "الإبداعية أو العبقرية 
البنائية" الأساسية الخاصة بمعجم ابن الفارض الصوفي.ء إِذْ إنها اللفظة 
المحورية المركزية التي بُني ونُظّم حولها معجمُه بأكمله؛ وبالتالي» فهي اللفظة 
المفتاح (010:-لء»!) لفهم تجربة ابن الفارض الصوفية. 

على ضوء كل هذه الملاحظات اللغوية كان بإمكاني أن أختتم بحثي قائلاً: 

".. إن لْبْ تجربة ابن الفارض الصوفية يجب البحث عنه قبل كلّ شيء 
في استيعاب الشاعر الشخصي والعميق لمفهوم "الإنسان الكامل": وهو مفهوم 
شائع في البيئات الصوفية في عصره. فمن خلال مثلٍ هذا التحقّق بلغ الشاعر 
تمام وعيه بأنه قد حقّق هدفه الأقصى ومراده الأغلى» الذي هو المصدر الأول 


من 
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والأعمق لكل تجربة باطنية صوفية (ع0م016ءم»ه لمعتاكجصم)» أعني الاتحاد 
(«هنهد) بالمطلق. فلقد وجد الشاعر أنّ 'أنا"[ه] التجريبي الإمبريقي 
(1081:عمدمة) المُدرَك (على مستوى الوجود الإمبريقي) في أوّلِ الطريق في 
مرحلة التعدد والثنائية (هو الفرق)؛ قد فنيَ في الرؤية النقية والشفافة (على 
مستوى الشهود) في ال'أنا" الحقيقي المتفرد» وهو ال"أنا" المطلق. فالآن» في 
مرحلة الوحدة الكونية الشاملة (على مستوى الجمع).؛ يخبّر الشاعر أن هناك 
"أنا" واحذا مطلقّاء هو المركز الوحيد والمصدر المتفرد لكل الصفات والحركات 
في الكون. ففي هذا الأنا" المطلق اندمج الشاعر اندماجًا تامّا لا يبقى فيه أي 
أثر لل'أنا" الفردي الإمبريقي السابق. وفي هذا الوعي الشقاف الجديد (هو 
الشهود الحقيقي) يُدرِك الشاعر الصوفي أن أيّا ما كان يقال أو يُفعل في الكون 
كله؛ إنما يقال أو يُفعل من طرف ذلك الفاعل الواحد المطلقء الذي هو 
المركز الأوحد للكل؛ وهو الوحيد الذي يمكنه أن يقول في الحقيقة: "أنا"('". 
ومع هذاء ونحن نتعامل مع نصوص صوفية: فعلينا أن نكون دائمًا على 
أتمّ الوعي بأننا عبر التجربة الصوفية الباطنية نتخطى عالمَّ التعبير الظاهري 
بالألفاظ والكلمات لكي ندخل في عالم الصمتء وهو الصمت الصوفي 
المتسامي. والواقع أن خبرة حقيقية بالمطلق لا يمكن التعبير عنها بحقيقتها 
وكليتها من خلال كلمات بشرية محصورة ومحدودة بحَيْرّي الزمان والمكان. إن 
التعبيرات والمهارات اللغوية البشرية كلّها يُنظر إليها من قِبّل الصوفية على 
أنها مجرّد آثارٍ واشاراتٍ لحقيقة تُجاوز على الدوام كل إدراك إنساني وتعبير 
لغوي. 
(44) انظر: 


عا رممط] ,متلمتاوء5 عممعكنط0 لإ للمتتللء تمعتاتت هو ةلدان مطل لزه تحط 7116 
.لاغاعا تاكتاقهتآ) 10 .م2004 رعتلقههة 


3586 
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لهذاء ففي خاتمة دراستي التحليلية حول تجربة عمر بن الفارض الصوفية 
في قصيدته الشهيرة "التائية الكبرى" رأيت لزامًا عليَ أيضًا أن أقول: : 

'وأخيزاء ورغمّ كل جهد مبذول؛ فعلى المرء أن يعترف بأن الشاعر الصوفي 
أخذ معه سِرٌ تجربته الصوفية الباطنية»؛ حيث رجع عبر صمت الموت صوب 
تلك المنابع السامية الخفية لرحلته الروحية» أي إلى 'كأس المحبة والولاء" تلك» 
وذلك "المحيط الفائض اللامحدود" اللذْيْن وجد فيهما الشاعر الصوفي 'أنا"لّه] 
الحق أو 'ذات'[ه] الأصلية الحقيقية. ولقد ترك الشاعر لنا قصيدته هذه لقراءتها 
على أنها مجرّد آثار لطريق يُتْبْع (فأحد عناوين القصيدة كان 'نظم السلوك" 
أي وصف شعري للطريق الصوفي) نحو تلك الحقيقة المتعالية والمطلقة التي 
وجد فيها الشاعر الصوفي أعلى تحقيق لذاته"*". 
؛- ملاحظات ختامية 

؟-1: النص الصوفي والذوق 

الهزمنيوطيقا عمل لا نهاية له. والواقع أنه مقاربة للحقيقة من خلال اللغة» 
وأما الحقيقة فتمتد فتمتد دائمًا وراء كل لغةء» وكل تعبير لفظي وكل تأويل لها. هنا 
يدخل المرء في الدائرة الهزمنيوطيقية المذكورة آنفاء أي أن الهزمنيوطيقا عملية 
مستديمة بلا نهاية. والحق أن المرء بعد كل مجهوده للمقاربة من نص ماء 
يصير واعيّا بشكل متزايد أنه لكي يفهم الحقيقة المعبّرة فيه» عليه أن يصير 
عين تلك الحقيقة وإلاء فلا سبيل له لفهم تلك الحقيقة. فهناك دائمّاء كما سبق 
أن قلناء مسافة أنطز اوتجية: وبالتالي مسافة معرفية إيستمولوجية تمنع 
الاتصهار التام بين الأفقين» أفق القارئ وأفق المؤلف. 


(45) انظر: 
٠‏ .م ,أو الاب مطل زه قح( 11:6 
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إن الوجود (06138) واللوجوس (10805) واحدء كما قال الفلاسفة اليونانيون» 
وفقط عند تحقيق هذه الوحدة يصل المرء إلى إدراكِ فعليّ للحقيقة ذاتها. 
والواقع أن ذلك الانصهار بين الآفاق الذي تكلم عنه العالم الهرُمنيوطيقي 
الكبير جادامير لا يمكن تحقيقه بالكامل إلا إذا صاحبه الانصهار الوجودي 
(همتكيظة ‏ امتامعئوتع) أيضًا. وهنا تقع في رأيي الإشكالية الهزمنيوطيقية 
الحقيقية» التي كثيرًا ما تتجنّب بطرق مختلفة. إن مقاربة من النصوص 
الصوفية (وكذلك من كل تعبير إنسائي حق) بطريقة ذهنية وتقنية وعلمية 
محضة:؛ لن تعود أبدًا كافية» رغم ضروريتهاء لفهم التجربة الصوفية المعبّر 
عنها في تلك النصوص. فعلى القارئ أولأ أن يصلء قدر المستطاع؛ إلى 
تناسئب (2111216 -01206266م001865) داخلي حقيقي مع تلك الخبرة الروحية 
الباطنية» إذا أراد حقًا فهمها. والمقصود هنا بكلمة تناسب الحصول من طرف 
القارئ على نفس الخبرة الداخلية بالحقيقة ذاتها التي عاشها المؤلف في داخل 
ذاته. ومن ناحية أخرىء فالمتصوفة طالما أشاروا إلى المسافة غير قابلة 
التخطي التي دائمًا ما تقع بين خبرتهم الباطنية وتعبيراتهم اللفظية. فقد عبر 
الصوفي العراقي عبد الجبار النفري (ت1554ه/ 1580م أو 537ه/ 11ام) 
عن هذه الإشكالية الهزمنيوطيقية المحيّرة بجملة في غاية الإصابة والدقة؛ 
وهي: 'كلما اتسعت الرؤية» ضاقت العبارة"17". 

إذن» فلكي يَفهم المرء النصوص الصوفية عليه أن يلتزم» مع المقاربة 
القياسية (21ه1ع31810) على أساس تحليلٍ ذهني مجرد للنصء أيضًا بما يمكن 
أن نسميها بمقاربة متسامية (1هء1عه80ههه) تناسبية (70654مم5ع؟دمء)» محاولاً 


)45) النفرى» المواقف . ص ١ت‏ 


لحك 
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أن يرتقي إلى خبرة روحية وذوقية تتناسب وتلك الخاصة بالمؤلف الصوفي. 
وجدير بالذكر أن هذه الحقيقة تصلح أيضًا لحقول أخرى من الخبرة الإنسانية 
غير الصوفية» مثل الشعرية والفنية والأخلاقية.. إلخ. وقد يبدو جد بديهي» 
ولكنه لا يؤخذ كا في عين الاعتبارء أنه دون تناسُب داخلي ما مع تلك 
الحقائق العميقة» فلا أمل للمرء أن يصل إلى إدراك حقيقيّ لها. فمثلأء إذا لم 
يكن للمرء ذوق فنيٌ حقيقيء فعبثًا يظل يتأمل في لوحات فنية:؛ إِذّْ ليس هناك 
طريقة لفهمها إلا بالذوق الفني. ولهذا السبب يشدد المتصوفة باستمرار على 
أن فهم حقيقتهم لا يتأتى إلا لمن له شيء من خبرتهم الباطنية وذوقهم 
الصوفي الخاص. فبدون ذلك؛ فإن المعنى الأعمق النصوصهم الصوفية 
سيُقلت دائمًا من إدراك قارئ عقلانيّ مخض. ولقد شد اين الفارض نفسه 
قرّاءه وهو على أتَمّ الوعي بأن الكلمات تأتي دائمًا قاصرة عن التعبير عن 
الحقيقة العالية» من ذلك الخطز في بيت مهم من قصيدته الشهيرة (التائية 
الكبرى 5517)» قائلاً: 
وَعَنيَ بالتلويح يَفهِمُ ذَائِقَ عَنِيّ عَنِ التّصرِيح للْمتَعدْتَ 

من هذا المنطلق يمكن للمرء أن يرى أن مقاربة النصوص الصوفية ليست 
عملاً هيّئا يسيرًا. فهناك عدد من الخطوات يجب اتّخاذهاء كما حاولت أن 
أوضح في بحثي هذا. يجب الانطلاق من 'موضوعية" (60]10119ز(00) النص 
من خلال مقاربة سياقية (060081:م») أو تزامنية (0016:ط06نز5) منه مع 
تحليل دلالي دة قيق لألفاظه ومعانيها. بعد ذلك: يجب المرور بمقاربة تاريخية 
(لوعتماكتط) 3 تعاقبية (01211001)» مع وضع النص الصوفي في سياقه 
التاريخي متجئبًا أيْ إسقاط فيه لأيّ مفهوم أجنبيئ عنه. إلا أنّ هذا كله لا 


تدك 
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يكفي للولوج العميق في الخبرة الباطنية المعبّر عنها في ذلك النص. فعلى 
المرء أن ينقّب أيضًا في الأبعاد عبر -التاريخية (6)215:0,1081)» المتعالية 
والمتسامية (لهامءلمءءقصدن)» أي في الأبعاد الأنطولوجية لتلك الخبرة 
الصوفية» فمن دونها لا يمكنه إدراك أعماقها الروحية الباطنية ومقاصدها 
القصوى. وأخيراء فإن العمل الوزمنيوطيقي يجب أن يُجرى على المستويين» 
العلمي النظري والتجريبي العملي معاء إذا كان هناك أملّ في إدراك أعمق له 
قدر المستطاع. ومع هذا كله» لا يُْكَر أن هناك مقاربات أخرى من نص أدبي 
صوفيء من مثال المقاربة الفنية والبلاغية...إلخ. إلا أن مثل هذه المقاربات لا 
تمس البعد الأعمق للنص الصوفيء فعليها على كل حال أن تتَبِع المراحل 
المذكورة هنا لتحليل النص. 

وفي نهاية هذا المظاف البحثي فعلى كل باحث منصف لنفسه ولقرائه عليه 
أن يعترف بأنه لا يمكنه الادعاء أبذا بأنه قد وصل إلى إدراك كامل للنص 
الصوفي. والسبب في ذلك أن مثل هذا الإدراك يمكن البلوغ إليه فقط من خلال 
انصهار تامّ في خبرة مؤلف ذلك النصء فهذا أمر مستحيل. فالواقع أن هناك؛ 
'كما قلناء مسافةٌ أنطولوجية أساسية لا تزال قائمة وغير قابلة للتخطي بين 
المؤلف وقارئه. هكذاء فإن إدراكنا للنصوص الصوفية سيظل دائمًا قاصرًا 
وغير كامل» وفي حاجة مستمرة للمزيد من البحث والخبرة داخل تلك الدائرة 
الهزمنيوطيقية المعروفة السالف ذكرها. 

لذلك؛ فبعد كل عمل معمول به وبحث مبحوث عنه في النص الصوفيء 
فعلى كل باحث حقيقي في مجال التصوف أن يدخل آخر الأمرء كما قلناء في 
الصمت الصوفي احترامًا لخبرة خطيرة بحقيقة تفوق كل تعبير بشري» هي 
الخبرة بالمطلق؛ وهو الله. ٠‏ 


:خم ؟ 
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1-5؟: المتصوفة وجماعاتهم الدينية 


واكتمالاً لتأملاتنا هذه؛ يجب أن نشير إلى أبعادٍ أخرى للتجربة الصوفية لها 
أهمية كبرى لإدراكها الكامل. إن المتصوفة ليسوا أناسًا متفردين في حالة 
غريبة ومتصرفين فيها خارج حدود العقل البشري العادي» كما يلاحظ في 
الكثير من التصورات عن الصوفية الشائعة عند عامة الناس. وكذلك ليست 
الخبرة الصوفية الباطنية خبرة فردية شبه هستيرية خاصة بأفراد لهم مزاج 
مقلوب» غير طبيعيء كما لا يزال يتصورهم الكثير من الناس. وقد يرد هذا 
المفهوم في الاستعمال التسويقي لكلمة 'صوفي" (10ونزم) أو للفظ 'درويش" 
في ثقافتنا التسويقية الاستهلاكية الحالية السابق ذكرها. وكذلك» ليست الخبرة 
الصوفية الباطنية ضريًا من الظواهر النفسانية الخارقة للعادة 
(لاعهامطءنزومهموم)ء أو موقمًا شادًا خاصًا بأفراد فاقدين التوازن النفسي» 
فيحبون أن يلونوا الأمور بمشاعرهم النزوية» وأن يعيشوا في صدامات مستديمة 
مع جماعاتهم وتقاليدها الدينية. عكس ذلك كله؛ كما يثبته تاريخ الحركات 
الروحية الجادة في كل دينء فإن الخبرات الصوفية الحقيقية تأتي دائمًا متصلة 
اتصالاً وثيقًا بالتقاليد الدينية التي يتربى الصوفي بها وفيها يتأصّل تأصلاً 
عميقًا. إن المتصوفة الحقيقيين هم جزء لا يتجزأ من تقاليدهم الدينية وتاريخها. 
فإضافة إلى ذلكء فإن المتصوفة الحقيقيين يريدون أن يمثلوا التأويل الأكثر 
راديكالية وأصالة لتقاليدهم الدينية؛ بل مرات كثيرة يسعون إلى إصلاحها ضد 
كل شكل من الفساد والمساومة والتسطيح. هذه حقيقة يُثبتها الواقع التاريخي 
في كل الأديان» شرقًا وغربًا. وقد أوضحنا سابقًا كيف أن اللغة الصوفية في 


خن2ظ> 
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الإسلام لم تتكون خارج التقاليد الدينية الإسلامية» إنما تكونت تلك اللغة منذ 
بدايتها متأصلة في منبعيّها الأوذين» وهما القرآن الكريم والسنة النبوية. 
فالمتصوفة زعموا دائمًا أنهم يريدون أن يعيشوا إيمانهم الإسلامي وأحكامه بكل 
جدية ودقة. لذلك؛ كما أوضحنا أكثر من مرة؛ فمن المستحيل أن ثفهم الخبرة 
الصوفية خارجة عن إطار التقاليد والثقافة الدينية الإسلامية. وهذا الموقف 
يصح أيضًا بالنسبة لسائر التقاليد الدينية العالمية. فليس من الممكن أن يصل 
المرء إلى حياة صوفية حقيقية من خلال تكوينه كوكتيل (00011211) روحيًا 
حسب مزاجه الشخصي حيث يخلط بين عناصر دينية روحية مختلفة جمعها 
حسب أهوائه الخاصة. فهذه ظاهرة خطيرة انتشرث في الكثير من التيارات 
الدينية المعاصرة المسمّاة ب'العصر الجديد أو العصر البَعدي' ( :0 ءعه ١168‏ 
عع أنزهءلة) . 

على ضوء هذا الواقع» فهناك عدد من المقاربات السطحية للخبرة الصوفية 
الباطنية التي يجب التحذير منها وتصحيحهاء كما أثبته بطريقة مقنعة 
الفيلسوف الأمريكي المعاصرء ستيفن ت. كاتز (12ه1 .1 «عطام5) 
2154 )في العديد من أعماله القيمة في هذا الصدد"". لقد أثبت ستيفن 
ت. كائز بأدلة مقنعة» ردا على قراءات جد سطحية للأدب الصوفي أن 
المتصوفة في كل دين يُثبتون أنهم في أغلب الأوقات هم المترجمون الأكثر 


(/19؟) راجع: 

رووع11 وملأعطد ,كأكتراوةدك أمءنناممدم!ةط 0تنه «كاء اسقط ,(لع) هاهكا .1 دعناعاد 

5و1 الو /1للالآ 0110 ,عدم اثله17 عبده اول 11 670 اعاءةاكنطط ..ل1 :1978 ,ممللدما 

بج1 رووعءعط براتوى اونا 010:0 ,عومناع انما ونه داع ةامبرلط ,.10 :1983 لعولا جعلة 

بعلم رووعءظ بوازورء الملا 0 ,ءمناررا"30 ولع 500 تنه «ركاء لظا ,.ل1 :1992 رهطا 
00 ,انا 


اا ش72 بوتت 


مين 
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أمانة للتقاليد الدينية القائمة في جماعاتهم. والواقع أنهم يجاهدون بكل قواهم 
وينقبون بجديّة في تراثهم الديني لكي يصلوا إلى أعماقها غير المسبورة 
ومتطلباتها الأكثر راديكالية والتي عادة ما تظل مجهولة عند عامة المؤمنين 

وحسب هذا المعنى يمكننا أن نتكلم عن تفسير 'روحاني”" أو 'صوفي" 
للنصوص الدينية قد أنجزه المتصوفة» أو القدّيسون؛ في تلك الأديان. لا شك 
أن قراءاتهم وتأويلاتهم هذه ينبغي أن تؤخذ في عين الاعتبار مع تلك التي قام 
بها العلماء المختصون فيها بآلياتهم الذهنية العقلية. فإننا نرى أن كلتا 
المقاربتين ضروريتان» بل يمكننا أن نقول إن المقاربة الأولى؛ أي الصوفية 
الروحانية» قد تذهب أبعد من الثانية» أي الدراسة العقلانية» في كشف المعانى 
العميقة للنصوص الدينية. ولقد أثبتنا سالقًا أن المقاربة الذهنية المحضة لا 
تستطيع أن تصل إلى المستوى الأعمق للنصوص الدينية. فهناك حاجة إلى 
تناسب داخلي وروحي مع مضمون تلك النصوص الدينية بتجربة روحية 
متناسبة لكي يصل المرء بها إلى الفهم الصحيج لها. لذلك يمكننا أن نقول إن 
المتصوفة هم حقًا المفسّرون الأحق لتقاليدهم الدينية لأنهم قد وصلوا إلى درجة 
عميقة من التناسب الداخلي مع حقيقتها المتضمنة فيها. زد على ذلك أن 
الاختلافات المتوفرة في قراءاتهم تُبرز تنوّع الثروة الروحية المتضمّنة في كل 
التقاليد الدينية والطرق المختلفة التي يمكن أن تعاش وأن يُتفاعل معها في 
أزمنة وأماكن مختلفة. وتجدر هنا الإشارة إلى أن هذه التفاسير المختلفة لا 
تُستنتج بمقاربة ذهنية مجردة» إنما ثستخرج من خلال خبرة عملية حيّة بحقائق 
تلك النصوص الدينية الموحى بها. وبهذا المعنى؛ فإن المتصوفة» مع 


و 
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الروحانيين في الأديان الأخرى» ينبغي اعتبارهم المفسرين الروحانيين الحقيقيين 
لتقاليدهم الدينية ونصوصها. إننا نرى أنه موضوع ينبغيء بل يجب الْتعمّق فيه 
لإثراء التفاسير الدينية التقليدية إثراءً روحيًا متجددًا ثميئًا. 

وختامًا لهذا البحث في مجال الهزمنيوطيقاء يحسن لي أن أذكر هنا مقولة 
شهيرة منسوبة لأمير المؤمنين علي بن أبي طالب (ت٠5ه/‏ ١11م)‏ قالها في 
موقف جد خطير. معروف أن معاوية بن أبي سفيان (ت١٠5ه/‏ ١٠518م)‏ في 
معركة صفين (ت77ه/ 1517م) عندما شعر بالهزيمة أمر جيشه أن يرفع 
مصاحف القرآن الكريم على أسنة الرماح؛ داعيًا بذلك إلى حكم كتاب الله 
المباشر على الاختلاف حول الخلافة. فقد أَثَّر ذلك المشهد في أنصار علي 
بن أبي طالبء حتى أبدوا استعدادهم لقبول ذلك الاقتراح. حينذاك قال علي بن 
أبي طالب عبارته الشهيرة: 

'وهذا القرآن إنما هو خط مستور (في بعض النسخ مسطور) بين الدََيْنَ لا 
يَنطِقّ بلسانء ولا بِدّ له من ترجُّمانِ» إنما ينطق عنه الرجال"*". 

إن هذه العبارة تلخّص في نظري بطريقة جميلة بليغة جوهر المسألة 
الهزمنيوطيقية. فالواقع أن النصوص كلهاء حتى تلك الموحّى بهاء تظل في حد 
ذاتها 'خطٌّ مسطورٌ بين الدقْتَيْنَ": صامتة لا تتكلم بذواتها: إنما الناس هم 
الذين يجعلونها تتكلم إما بالصواب أو بالخطأ. حقّاء إن كل قراءة لنص ماء 
وحتى تلك التي تدّعي أنها حرفية إلى أقصى درجة» تأتي دائمّاء ولا مناص» 
تفسيرًا وترجمة لذلك النصء الذي لا بد له من 'ترجُمان"؛ كما قال علي بن أبي 


(44) علي بن أبي طالب, نهج البلاغة. شرح الشيخ نحمد عبده؛ المؤسسة الأعلمي للمطبوعات؛ 
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طالب: فهذا عين العملية الهزمنيوطيقية. ومن هنا يبدو جليا أن المسألة 
الهزمنيوطيقية لا يمكن تفاديها في قراءة الأعمال الأدبية بصفة عامة» وتلك 
الدينية والصوفية بصفة خاصة. إنها تأتي دائمًا في مقدمة كل قراءة لنص 
ديني صوفي. 

لذلك» نرجو أن يكون هذا البحث قد ساعد في تقديم بعض المفاتيح 
الأساسية لمقاربة أكثر أمانةً وادراكًا وعممًا للنصوص الروحانية الباطنية 
(عناونزمم) عامة» ولتلك الصوفية خاصة؛ مع تجنب ما قد يُفسد فهمها من 
إسقاطات وتأويلات لا محل ولا أساس لها فيها. هكذاء يستطيع القارئ أن 
يقترب من الخبرة الروحية المتضمّنة حا في تلك النصوصء فيتذوقها حقّ 
ذوقهاء ويخبرها ويُدركها في غايتها القصوى فينتفع منها خير الانتفاع. 
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المقالة الثانية 


ءِ 2 5 ع 
أوريجانس (وعدعع01:1) (مدد +5؟ أو :همم) 
مؤسس الفكر اللإاهوتي الروحاني في المسيحية 
مقدمة : نشأة وتطور الحياة الروحانية في المسيحية حتى القرن الثالث الميلادي 


١‏ - مدرسة الإسكندرية والالتقاء بين الإيمان المسيحي والفكر الفلسفي 
:١1-١‏ مدينة الإسكندرية: مركز الثقافة في الإمبراطورية الرومانية 


أ- التيارات الفلسفية 

ب- التيارات الدينية 
:1-١‏ الفكر المسيحي قبل أوريجانس: يوستينوس (ودام1او1[) وإيريناوس 
(كناعمع12). 


:5-١‏ مدرسة الإسكندرية: من مدرسة دينية تعليمية إلى مدرسة لاهوتية- 
إكليمندس الإسكندري (2لمهءءاى 2ه امعمء1©) 


؟- أوريجانس (765ع0118) المفكر اللاهوتي الفلسفي 
؟ :١1-‏ حياته: 445 ١86‏ 559/ 4 15م 
5-7: أعماله 
"-7: أبعاد فكره اللاهوتي الفلسفي 
أ- أوريجانس المفسّر 
بد أوريجانس العالم اللاهوتي 
ج- أوريجانس: العالم الروحاني- الصوفي (دفناتزدم) 
"-4: الله: الحب-العشق (و0:0) في فكر أوريجانس 
:5-١‏ قضبية تأليه النفس أو ألو هيتهأ (وزوةع!) 0 دزو6أومؤعط)) 
خاتمة البحث 


ملحق: مختارات من كتاب الصلاة لأوريجانوس 
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أود يجانس (وعمعع0:1) 


-1١86(‏ 68؟ أى 164م)1'" 


مقدمة : نشةة ونطور الحياة الزوحانية في المسيحية 
حنى القرن الثالث الميزادي 

عاش أوريجانس في القرن الثالث الميلادي في فترة كانت المسيحية فيها قد 
رشت مكة وققتطرول لتضايقاك «وموهات احسيية كدت كبلات من 
الاضطهاد الشرس الذي شنته عليها السلطات الإمبريالية الرومانية. فقد 
استُشهد في تلك الاضطيهادات عدد ضخم من أتباع دين المسيح. وعانى 
أوريجانس أيضًا شراسة ذاك الاضطهاد فقد مات إثر العذاب والآلام التي 
قاساها فيه. 

نشأت الروحانية المسيحية من ضمن الإيمان المسيحيء ذلك الإيمان الذي 
تلقاه تلاميذ المسيح منه ونشروه في شتى أنحاء العالم. ومن المعروف أن 
المسيح لخص تعاليمه الدينية كلها في وصية المحبة حسب قوله: "'أخبب الله 
ربك بجميع قلبك وجميع نفسك وجميع ذهنك.. وأحبب قريبك حبك لنفسك. وفي 
هاتين الوصيتين يلخص كلام الشريعة كلها والأنبياء" (متى ؟؟: ١-159‏ 4). 
وكان بهذا يدعو الناس أجمعين إلى توبة جذرية في حياتهم حتى يدخلوا 
ملكوت الله. فلا يكتفوا بممارسات ديئية شكلية» وبعيدة عن إرادة الله» دون 
مضمون حقيقي لحياة روحية جاذة. 
(19) لمزيد من التفاصيل انظر : تاريخ الكنيسة المفصلء دار المشرق. بيروت» جات 7١٠٠؛‏ 

الأب جورجح رحمة. أوريجانس الإسكندري. مطبعة الحرية. بيروت. ؟555١1,‏ 
6 ب,اللللنكنلة لممقصع8 ر948] كلوط .علمه1]0 علطهة1 ها بعدقع0) بنمتشفتصمط مدعل 


لا 120105 :84-130 .مم ,1991 .عادولا !ا ملوهركوم0© ,«بكلء اتعتطل [ه عدم ؤلو لمم 
.كاه 2 ,1995 .1ل .نإان) لإعوعل ,و اسمن ال إن أممجاعك ه:71 ,الولو 
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وانطلاقًا من خبرتهم العميقة بشخص المسيح وتعاليمه الحِكّمية وبمصاحبة 
قوة الروح القدس انتشر تلاميذ المسيح: أي الرسل؛ في كل أنحاء العالم 
المعروف آنذاك حاملين رسالة المسيح لكل الناس وناشرين لتعاليمه الغالية. 
واثر ذلك نشأ عدد متزايد من الجماعات المسيحية في كل أنحاء الإمبراطورية 
الرومانية. إلا أن الحكم الروماني رفض الوجود المسيحي بحجة أن المسيحيين 
كانوا يرفضون الدين الوثني الرسمي حسب التقاليد الرومانية. ومن جراء ذلك 
عاشت الأجيال الأولى من المسيحيين تحت اضطهادات متواصلة» وعانوا ما 
عانوا منها من العذاب. ففي ظِلَ تلك الظروف القاسية نشأت وتعمقت بين 
أتباع المسيح روحانية الشهادة حتى الموت على مثال المسيح وهذا على 
الإيمان اليقيني بأن الموت ليس الكلمة الأخيرة بل هو مرور إلى القيامة 
والحياة الأبدية. فكان حضور المسيح الحي فيهم من خلال الحياة الجماعية 
أي الكنيسة مصدر القوة والشجاعة لكي يعيشوا تعاليمه في المحبة حتى 
أقصاهاء فكانوا يغفرون لأعداءهم اقتداء بما فعل المسيح. 

ولم ينته ذلك الاضطهاد من طرف السلطة الرومانية إلا مع الإمبراطور 
قسطنطين (ت77ام) الذي أعلن بمرسوم أصدره عام ١١‏ ام بأنه يُسمح للدين 
المسيحي بالوجود في الدولة الرومانية فهو دين معترف به رسميًا فيها فلا 

وبعد زمن الاضطهاد وروحانية الشهادة» جاء زمن الروحانية الرهبانية. كان 
سبب هذه الحركة الجديدة في المسيحية أن عددًا ضخما من الناس قد دخلوا 
بعد مرسوم قسطنطين في الدين المسيحيء إلا أن نمط حياتهم لم تكن دائمًا 
على مستوى تعاليم المسيح ومثاله. لذلك رأى عدد متزايد من الأتقياء أنه من 
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الأفضل أن يكوّنوا جماعات مسيحية خاصة تريد أن تعيش تعاليم المسيح بكل 
جدية. فكان هولاء الناس يعيشون في الغالب بعيدًا عن الحياة العامة لكي 
يكرسوا حياتهم لله كلية» في ممارسة حياة بسيطة من العبادة والتقشف. فانتشر 
هذا النوع من الحياة الروحانية في الكثير من أنحاء العالم وخاصة في مناطق 
الشرق الأوسط. ففي مصرء مثلأء نجد الرهبان الأوائل المشهورين» من أمثال 
القديس بولا (وت47م)؛ الذي اتخذ لنفسه مسكنًا في الصحراء في موضع 
قريب من البحر الأحمر في منطقة تعرف الآن بالزعفرانة وعاش حياة في تمام 
الخلوة كلها عبادة وصلاة. وهناك أيضًا تلميذه القديس أنطونيوس (ت158م)» 
الذي سكن في مكان مجاور له وكان هو أول من أسس الجماعة الرهبانية 
الأولى في مصرء وهي جماعة مارست العيشة المشتركة في نظام جماعي. 
وللحياة الرهبانية نفوذ واسع في الروحانية المسيحية عامة حتى يومنا هذا. 
والواقع أن الجماعات الرهبانية ظلت على مدى التاريخ منبعًا مستمرًا لكبار 
المرشدين الروحانيين والعلماء الدينيين في المسيحية عامة. والجدير بالذكر أن 
أوريجانسء كما سنرى فيما بعدء له الفضل الكبير في وضع المبادئ الأساسية 
الأولى للروحانية الرهبانية. وبعد تلك العصور الأولى تطورت الحياة الروحانية 
وتنوعت في تاريخ المسيحية مما لا يتسع المجال هنا للتكلم عنها. 

وتجدر الإشارة هنا إلى أنه يوجد هناك بعض وجوه الشبه بين الروحانية 
المسيحية والتصوف الإسلامي؛ خاصة فيما يتعلق بالمسيرة الروحية ومراحلها 
نحو الكمال الروحي. فيبدو ذلك بوضوح لمن يدرس مؤلفاتهم الروحية دراسة 
متعمقة. وسبب هذا أن كلا الروحانيتين» المسيحية والإسلامية» تلمسان عين 
النفس البشرية التي هي واحدة في كل إنسان مسيحيًا كان أم مسلماء هندوسيًا 
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كان أم بوذيّاء ... إلخ. إذن» فلا غرابة لأوجه التشابه بين كافة الروحانيات. 
وسنشرح هذا بالتفصيل عند كلامنا عن الروحانية الصوفية فيما بعد. 

ويجب أن نشير أيضًا إلى أن الحركة الروحانية المسيحية تأثرت أيضًا 
بالكثير من التيارات الدينية المتواجدة في البيئات التي انتشرت فيهاء شأنها في 
ذلك شأن كل حركة إنسانية تاريخية» حتى الحركة الزهدية الصوفية في 
الإسلام. فسنرى فيما بعد كيق أن هذا التفاعل مع الثقافة اليونانية أفاد وأثرى 
خبرة أوريجانس الروحية وفكره اللاهوتي. والواقع أن هذا التأثر بالتقافات 
المتواجدة في بيئته كان له صذّى واسع في تعمق وتوسع إيمانه المسيحي 
والوصول لنضجه في تكوين رؤية إيمانية شاملة واسعة. وكان هذا شأن تطور 
الفكر المسيحي فيما بعد طوال القرون اللاحقة. 
-١‏ مدرسة الإسكندرية والالتقاء بين الإيمان المسيحي والفكر الفلسفي 

:1-١‏ مدينة الإسكندرية: مركز الثقافة فى الإمبراطورية الرومانية 


قبل أن ندخل في صميم موضوع بحثنا هذا عن أوريجانس وفكره 
وروحائيته» يجب أن نتعرف ولو قليلاً على الأوضاع الفكرية المنتشرة في 
زمانه وبيئته» إذ إنه تفاعل وارتبط بها بصورة ملحوظة. فمن هذه الخلفية 
الثقافية يمكننا أن نفهم الكثير من القضايا التي واجهها أوريجانوس وعالجها 
في رحلته الفكرية والروحية. 

من المعروف أن مدينة الإسكندرية التي أسسها الإسكندر الأكبر سنة 711 
ق. م؛ أصبحت عبر القرون أهم مركز ثقافي في الإمبراطورية الرومانية حتى 
القرن الخامس الميلادي. فلا عجب إن تلاقت فيها شتى أنواع التيارات الفكرية 
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التي كانت متداولة في تلك الإمبراطورية المترامية الأطراف. وكانت مكتبة 
الإسكندرية العظيمة التي تكونت فيها عبر الزمان المركز الأساسي لتلك 
الحركة النهضوية الفكرية إِذّْ جُمعت فيها آلاف الكتب والمؤلفات من كل 
أصناف العلوم والفنون. هكذا أصبحت مدينة الإسكندرية منارةٌ للفلسفة والعلوم 
والفنون في الإمبراطورية الرومانية حتى سقوطها. ونكتفي هنا بإشارة وجيزة 
فقط إلى بعض من أهم التيارات الفلسفية والدينية التي سيكون لها تأثير ملحوظ 
في فكر أوريجانس. 

أ- النيارات الفلسفية: لقد ورثت مدينة الإسكندرية الفكر اليوناني 
القديم؛ فأصبحت هي المركز العالمي للفكر الفلسفي العالمي فحلت 
محل مدينة أثينا اليونانية» التي كانت المنشأ الأول للفكر الفلسفي 

اليوناني. ومن أهم التيارات الفلسفية التي انتشرت في الإسكندرية 

أ-١:‏ الأفلاطونية : هي تلك المدرسة الفلسفية التي أسسها الفيلسوف 
اليوناني العظيم أفلاطون (وندام) (7407/848-4707/458 
ق.م). فقد تفرّعت الفلسفة الأفلاطونية بعد وفاة أفلاطون إلى عدة 
مدارسء» حتى بلغت ذورتها مع الفيلسوف المصري العظيم 
أفلوطين (وسسننهاط) (707/505- ١٠11م).‏ وكان للفلسفة 
الأفلاطونية نفوذ واسع في الفكر المسيحي عامة؛ وفي فكر 
أوريجانس خاصة. والجدير بالذكر أن أفلوطين كان معاصرا 
لأوريجانسء بل الاثنان تتلمذا معًا على يد الفيلسوف الأفلاطوني 
الشهيرء أَمُنيوس سكاس (520005 اتكدج 
١‏ "م)» الذي ميّد الطريق للأفلاطونية الجديدة أو الممحدثة. 
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أ-؟: الأرسطية : وهي الفلسفة التي ترجع إلى الفيلسوف اليوناني 
الشهير أرسطو (15:0:06:ة) (5784- 727 ق.م.) فقد قام عدد 
من المفكرين في الإسكندرية بشرح أعماله على مختلف 
موضوعاتها واشتهرت تلك الشروح:؛ وكان لها نفوذ طويل المدى 
في الفكر الفلسفي عامة» ثم في الفكرين المسيحي والإسلامي 
فيما بعد. 

أ-": الفلسفة الرواقية : وهي تتمثل في تيار فلسفي عام يرجع إلى 
الفيلسوف اليوناني زينون (26508) (ت9555- 1012 ق.م) 
الملقب بالرواقي (٠زه:5)»‏ وهذا الاسم مشتق من الكلمة اليونانية 
(ذه:ة) التي معناها الرواق» وهو اسم المكان الذي كان زينون 
يدرس فيه. ولقد وجد الفكر الرواقي اهتمامًا واسعًا في 
الإمبراطورية الرومانية عامة» وفي الإسكندرية على وجه 
الخصوصء بل لقد صار الفكر الرواقي ضربًا من الفلسفة 
الشعبية المنتشرة في مختلف أوساط المجتمع حينذاك. وأساس 
هذا الفكر أن العنصر الإلهيء اللوجوس (10805)» ليس خارجًا 
أو فوق هذا العالم» بل هو ملازم له» بل مندمج فيه كقوة محرّكة 
له من داخله. ويبدو أن هناك تأثيرًا واضحًا لتلك الفلسفة الرواقية 
الشعبية حتى في بعض العبارات للقديس بولس (5دا0ه0) (ت. 
ام) في كتاباته» مثل كلامه عن الكنيسة كجسد حي حيث 
تتفاعل كل الأعضاء فيه وتتأثر فيما بينها لخير الكل. (١كور‏ 
1 
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ويجدر بنا أن نذكر قضية مهمة أخرى: هي قضية العناية الإلهية 
(600012م)» التي كانت من أهم القضايا التي دار النقاش حولها بين الرواقية 
وسائر المدارس الفكرية الأخرى. وكذلك يلاحظ أن تلك التيارات الفكرية كانت 
كثيرًا ما تمزج بين الفكر الفلسفي القديم والاعتقادات والأساطير الدينية 
الشعبية؛ فيما يُعرف بالأفلاطونية المتوسطة والرواقية المتوسطة. 

ب- الثيارات الدينية : إذا كانت مدينة الإسكندرية قد صارت مركرًا 
مرموقًا للفكر الفلسفي العلميء فإنها أصبحت كذلك مركرًا هامًا 
تجمّعت فيه الكثير من التيارات الدينية المختلفة» والشرقية منها بنوع 
خاص. نذكر من أهمها التيارات الآتية: 

ب-١:‏ اليهودية: لقد تجمّع في مدينة الإسكندرية عدد كبير من 
اليهود منذ القرن الخامس قبل الميلادء فأخذ الإيمان اليهودي 
المؤسس على العهد القديم من الكتاب المقدس يتفاعل مع 
التيارات الفكرية المتواجدة في الإسكندرية» مما دفعه إلى التطور 
والتعمق. وكان الفيلسوف اليهودي فيلون الإسكندري ( 6ه وانطام 
8 (١٠ق.م-‏ 20م) من أبرز المفكرين فيهاء إِذَّْ إنه 
استطاع المزج بين الوحي الكتابي والفكر الفلسفي اليوناني؛ 
وخاصة مع الفلسفة الأفلاطونية. فقدم فيلون الإسكندري فكرًا دينيًا 
“5 أثّر فى الفكر الفلسفي اللاحق؛ خاصة في الفكر 
المسيحي. وكذلك طوّر فيلون مناهج جديدة في قراءة وشرح وفهم 
الكتاب المقدس»؛ خاصة من خلال المنهج الرمزي في تفسير 
عباراته» بحيث إن فيلون الإسكندري يُعتبر مؤسس المدرسة 
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الرمزية الكتابية. ولا شك أن أوريجانس تأثر بفكر فيلون وأسلويه 
إلى درجة كبيرة. والجدير بالذكر أن هذا المنهج الرمزي وجد 
اهتمامًا كبيزا من التيارات الفكرية المختلفة» ومنها الأفلاطونية 
والرواقية وغيرهماء بل وصل إلى أقصاه في التيارات الفكرية 
الخخوضية. 

ب- ؟: الغنوصية (ممروك62051): هناك في تلك البيئة الثقافية 
الغنية المتنوعة التي تجمعت وتكونت في مدينة الإسكندرية» 
ظهرت تيارات فكرية غرفت ب"الغنوصية" («روله6205)1). تأثرت 
الغنوصية بالكثير من التيارات الدينية القديمة المنتشرة في بلاد 
الشرق» وعلى رأسها الدين الفارسي القديم. فأصبح الفكر 
الغنوصي ذا نفوذ واسع في الثقافة العامة» بل صار منذ بدايته 
المتافن الأرك العفو المسدى الكنسسي قله تضدى أرريجاين 
دفاعًا عن الإيمان الكنسي القويم. وللفكر الغنوصي تيارات عديدة 
وأبعاد متنوعة ومقاصد بعيدة وغامضة في أغلب الأحيان. 
ونكتفي هنا بالإشارة إلى بعض من أفكارها الرئيسية العامة. 

بعض التيارات الغنوصية بأن هناك في الكون مبدأيّن 
أساسيين: مبدأ الخير (هو عالم الروح والنور) ومبدأ الشر (هو 
عالم المادة والظلام)» فهذان المبدآن هما المصدر لكل 
الحوادث الكونية» وخاصة للمتضادات أو الثنائيات المتعارضة 
(511005ه0مم0 115]16دنال) والمتصارعة في عالمناء 7 أمثال 
الحياة والموتء النور والظلام؛ الخير والشرء الروح والمادة 
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....إلخ. وكذلك تقول الغنوصية بأن النفوس البشرية سقطت 
من عالم الروح والنور إلى عالم المادة والظلام؛ فأصبحت 
كشرارات روحية منبثة فيه. لذلك يهتم الفكر الغنوصي بإيجاد 
طريقة الخلاص لتلك النفوس:من عالم المادة والظلام بردّها 
إلى عالم الروح والنور. ويتضح كل الوضوح أن هذه الفكرة 
متأثرة تأترا واسعًا بفلسفة المفكر الفارسي زرادشت 
(©5ه20) (574- 55١‏ ق.م تقريبًا). 

ب-7> الْمُلارّمَة الإلهية (م0عدءمقصدد1 ءم1ئ1): وهناك تيارات 
غنوصية أخرى تقول بأن الله موجود في داخل الكل وملازم 
للكل» فليس هناك فرق جوهري بين الله والكون. إذن» فكل 
شيء في حد ذاته إلهي» وخاصة النفس البشرية التي تُعتبر 
جزءًا من الكائن الإلهي الكلي. إلا أن الجهل قد تَسَرّب إلى 
النفس البشرية. فهذه هي الخطيئة الجوهرية في نظر الفكر 
الغنورصيء وبسببها نسيت النفس البشرية جوهرها الإلهي» 
فسقطت في عالم الجهل والظلام. إذن» فهناك ضرورة ماسة 
لعملية خلاصية لها تتم بإرجاع النفس البشرية إلى الوعي 

. والمعرفة بجوهرها الإلهي عبر طريقة رُوحية خاصة وتحت 
إشراف مرشد خبير بالمعرفة الإلهية. إلا أن هذه المعرفة 
الخلاصية يجب أن تبقى سرًا لا يجوز أن يعرفه إلا بعض 
المختارين والمصطفقيّن من الناسء الذين لهم استعداد خاص 
لقبول الخلاص. 
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ب-”7> المعرفة الغنوصية مصدرًا للخلاص (5زو0مع 50)»12): 
ويسود في الفكر الغنوصي التصور العام بأن الخلاص يأتي 
أساسًا من معرفة خاصة» هي العرفان (0051ع). لذلك يعتقد 
الفكر الغنوصي أن هذه المعرفة موهبة سرية خاصة ببعض 
الناس المختارين؛ الذين بإمكانهم أن يمنحوها لمن يشاؤون من 
الناس بواسطة تعليم سري. وعلى أساس ذلكء ثثبت الغنوصية 
أن هذه المعرفة الخاصة هي الوسيلة الضرورية للخلاص. 
فالناس الذين ليس لديهم هذه المعرفة الخاصة يظلون في حياة 
مادية حيوانية» أي في مستوى أدنى من طبقة "الغنوصيين" 
(5)105ه0مع) المختارين. فكان هذا الفكر الغنوصي يخالف 
الفكر الرسمي للكنيسة التي تعلن أن الخلاص يأتي من 
الإيمان والمحبة وعمل الخير» وليس من المعرفة فحسبء وأن 
الخلاص في متناول الجميع من خلال طريق التوبة وممارسة 
المحبة. إذن» فليس الخلاص في الفكر الكنسي حكرًا لبعض 
الناس المختارين الذين يكوّئنون جماعة خاصة بهم» سرية في 
الغالب» تمثل نخبةٌ مصطفاة تترفّع فوق عامة البشر الذين لا 
يزالون في قبض حياة حيوانية. 

ب- ؛ > التفسير الغنوصي للؤحي الإلهي: وبناءً على ذلك 
فالغنوصية تقول بأن الوحي الكنسي الرسمي يمثل تعليمًا 
بسيطا يُناسب عامة الناسء وهم البسطاء الجهلة» الذين لا 
يفهمون إلا لغة مليئة بالتصورات الحسية والقصص الخيالية. 
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وكذلك ترى الغنوصية أن هذه اللغة التصويرية الحسيّة ترمز 
إلى حقائق فوقانية لا تعرفها إلا تلك النخبة المصطفاة من 
الغنو صيين "العارفين' (8005]165) بمعنى الكلمة. والواقع أن 
التعليم الغنوصي قام بتأويل مجازيّ للنصوص الكتابية بردّها 
مرة إلى تصورات دينية قديمة وأساطيرهاء فمثلاً يكون المسيح: 
حسب هذا التصور الغنوصيء المقابل لبعض الأبطال 
القدامى المشهورين من أمثال هرقليز (5هاده:»11)؛ ومرة 
أخرى إلى مفاهيم فلسفية مجردة ومتداولة في بيئاتهم» فيكون 
المسيح» حسب هذا التصور الغنوصيء المقابل للحكمة 
الفوقانية الواردة في عدة كتابات فلسفية» من أمثال ما ورد في 
فكر الفيلسو ف اليوناني الشهير فيكاغورس (2860:85طالام) 
(070- 515 ق.م)» وغيره من المفكرين القدامى. 

ب 0>. إصدار كتابات منتحّلة: ولكي ثثبت تلك التيارات 
الغنوصية صحة تعاليمهاء صارت تصدر كتابات دينية نسبتها 
إلى بعض أتباع المسيح ليضيفوا لتعاليمها مرجعية دينية لها 
وزن كبير. ومن المعروف أن الحركة الغنوصية أنتجت في 
تلك الفترة من الزمنء أي فيما بين القرنين الأول والثالث 
الميلادي؛ عددًا ضخمًا من الكتابات الدينية المُنتخلة 
والمنسوبة إلى بعض رسل المسيح. والجدير بالذكر أنه من 
ضمن تلك الكتابات الدينية المُنتخلة توجد الأناجيل الغنوصية 
التي غثر عليها بالقرب من مدينة نجع حمّادي بصعيد مصرء 
والتي أثارت ضجة كبيرة في الأوساط العلمية حتى تصور 
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البعض أنها هي الأناجيل الصحيحة الأصلية. إلا أن دراسة 
متعمقة أثبتت أن تلك الأناجيل لها طابع غنوصي واضحء 
وهي مختلفة ومتناقضة من حيث توجُّهاتها الفكرية التي تتراوح 
بين الثنائية الميتافيزيقية والمٌُلازمة الإلهية في طبيعة النفس 
البشرية. وهناك تيارات غنوصيّة أخرى سُمَّيت ب'الظاهرية" 
(«زوتاءء00)» وهي تقول بأن المسيح لم شف له جسدٌ بشري 
حقيقي؛ إنما تمثّل به أمام الناس فقط» فهو كائن روحي في 
جوهره وطاهر وبريء من كل دنس ناتج عن الأعراض 
المادية. 
:1-١‏ الفكر المسيحي قبل أوريجانس: يوستينوس (وسه1)ددا3) 
وإيريناوس (كناعمء:1). 
من خلال هذا الاحتكاك المتزايد بالتيارات الفكرية المنتشرة في الإمبراطورية 
الرومانية أخذ الفكر المسيحي بدوره في التعمق والتطور أكثر فأكثر ليردٌ على 
تلك الهجمات المُشْنّة ضده من داخل ومن خارج الكنيسة. فمنذ منتصف القرن 
الثاني الميلادي خاصة:؛ نجد عدا من المدافعين المسيحيين الذين قاموا 
بالدفاع عن العقيدة الكنسية ضد معارضيهاء من أمثال القديس يوستينوس 
(5)11205نال) (ت56 ١م‏ تقريبًا) والقديس إيريناوس (دداءمء:1) (ت5١٠١م)؛‏ وهما 
أيضًا ممن شاركوا في تكوين الفكر المسيحي النظري. 
كان القديس يوستينوس (5ا5]12لا0) في بدء 7 فيلسوفًا أفلاطونيًا يبحث 
عن الحق» حتى تقابل مع بعض المسيحيين» فاعتنق الإيمان المسيحي لأنه 
وجد فيه استجابة شافيةً لمتطلباته الفكرية. فواصل سيره على طريقه الجديد هذا 


- 
. 
ضع 
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حتى نهاية حياته حيث مات شهيدًا للإيمان المسيحي. دافع القديس يوستينوس 
عن الفكر المسيحي موضّحًا الفرق الأساسي القائم بينه وبين الفكر 
الأفلاطوني؛ خاصة حول قضية سميت بتأليه" (م12200ه01ذك) النفس 
البشرية» أي مشاركتها في الحياة الإلهية. فبينما كان الفكر الأفلاطوني يقول 
بأن النفس البشرية لها صفة "الألوهية" (1)0ه11) كخاصية مجبولة في 
طبيعتهاء إذ إنها هبطت من العالم الفوقاني العلوي الإلهي (20105:ناه:ءملاط) 
إلى عالم المادة التحتي» كان الإيمان المسيحي يقول بأن النفس البشرية تشارك 
في الحياة الإلهية ليس بطبيعتها الأصلية؛ بل بواسطة نعمة إلهية محضة 
وموهبة مجانية مطلقة يعطيها الروح القدس. 

وهناك؛ في نهاية القرن الثاني الميلادي» قام مفكر مسيحي آخرء هو 
القديس إيريناوس (كناءمه:1) (ت7١٠م)»‏ الذي كان أسقفًا في مدينة ليون 
(دهي1) في فرنساء وهو أيضًا أنهى حياته شهيذا للإيمان المسيحي. وكان 
القديس إيريناوس من أبرز المدافعين عن الإيمان الكنسي القويم ضد التيارات 
الغنوصية. فلهذا الغرض كتب كتابًا مشهورًا عنوانه "ضد الهراطقة" 
(5ه65 1/0 146515 ). ويُعتبر هذا الكتاب من أهم المصادر لمعرفة التيارات 
الغنوصية المختلفة لدقة وصفها وموضوعية الحكم عليها. ويرى القديس 
إيريناوس أن الهدف الأخير لخلق ومصير البشرء هو المشاركة في الحياة 
الإلهية الأبدية؛ التي ستتحقق عند رؤية الله في الآخرة حيث يكون "الله كل 
شيء في كل شيء"» حسب تعبير القديس بولس (١كور .)١8 21١5‏ وله في 
ذلك عبارة شهيرة يثبت فيها: 'إنما مجد الله هو الإنسانُ الحي وحياة الإنسان 
هي رؤية الل" (4.20.7 ,كعوهن[/ 5::عدل4)» ومعنى هذا أن الإنسان مدعو 
إلى المشاركة في الحياة الإلهية حيث فقط يجد كمال حياته. والى جانب ذلك: 
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يُثبت القديس إيريناوس أن الله في ذاته يفوق كل إدراك بشريء لذلك يجب أن 
نقول بأنه ساكن في ظلمة اللاإدراكية (باذ!زلكمعداء _مصمعهز ,ه ووعصامهل)» 
كما قال من قبله فيلون الإسكندري وغيره من المفكرين الغنوصيين. إلا أن 
القديس إيريناوس يذهب قدمًا فيُعلن مع إيمان الكنيسة أن الله أراد أن يكشف 
عن سر ذاته في تجسد كلمته الأزلية في شخص يسوع المسيح؛ الكلمة 
المتجسدة. فهذا القول هو الفاصل الأساسي بين الإيمان المسيحي وسائر 
التيارات الفكرية الغنوصية دينية كانت أم فلسفية. 
لاهوتية- إكليمندس الإسكندري (ه1عل مهي الى 1ه أمعدمعلك) 


قامت المدرسة المسيحية الأولى بمدينة الإسكندرية لتعليم الدين المسيحي 
على يد القديس مرقس الإنجيلي (ت. 14م).؛ أحد رُسِلٍ المسيح: بعد ما وصل 
إليها حوالي سنة 437م. وكانت هذه المدرسة مفتوحة للذين كانوا يريدون اعتناق 
الدين الجديدء وكذلك للذين كانوا يبحثون عن المزيد من المعرفة والتعمق فيه. 
إلا أنه مع احتكاكها بالبيئة الثقافية الموجودة في مدينة الإسكندرية وقضاياها 
الفكرية» كما أشرنا أعلاه؛ لم تلبث تلك المدرسة الأولية أن تطورت إلى مدرسة 
ذات طابع لاهوتي متعمق حيث تلاقى وتواجه الوحي المسيحي مع تلك 
الأفكار الفلسفية والدينية المعاصرة له. فتأثر الإيمان المسيحي بتلك التيارات 
الفكرية والدينية وقضاياها العديدة» فنتجت عن ذلك البوادر الأولى للفكر 
المسيحي الذي تحول من كونه مجرد إيمان منقول إلى منظومة فكرية ذات بَعدٍ 
نظري فلسفي: هو اللاهوت المسيحي. 

والواقع أن الفكر المسيحي تحت ريادة مفكبر عظيمء هو إكليمندس 
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الإسكندري (16<320118م 05 اتاعصمواك) -١50(‏ ١5١1م‏ تقريبًا)ء أخذ في تطور 
مستمرٌ متزايد. فقد تبنى إكليمندس الإسكندري فكرة التربية اليونانية (2:0612م) 
وفكرة المعرفة المتعمقة (الغنوصية- 800515) فأدخلهما في القاموس المسيحي 
مع تحويلهما إلى مفاهيم مقبولة عند الإيمان المسيحي الكنسي القويم. 
فالإنسان التامُ تربية وأدبًا في رأيه هو ذاك الإنسان الذي تتلمذ على تعاليم 
المسيح؛ وخاصة تعليمه في المحبة وأبعادها المتعمقة حتى التضحية العظمى. 
إذن» فالمعرفة الحقيقية في رأي إكليمندس ليست في تلك التعاليم السرّية 
المنبثّة في الكتابات والحلقات الغنوصية الخاصة في عصره. إنما المعرفة 
الحقة في رأى إكليمندس تأتي دائمًا مرتبطة بالإيمان والمحبة وممارسة أعمال 
الخير وسائر التعاليم المسيحية الواردة في التعليم الكنسى القويم. فالمعرفة 
الغنوصية عند إكليمندس ليست الشرط الأساسي للخلاصء بقدر ما يأتي 
الخلاص من ممارسة الحياة الجماعية في الكنيسة المرتبطة رباطًا قويًا 
بالإيمان بالمسيح وأعمال المحبة. ومع ذلك»؛ فإن إكليمندس الإسكندري أيضًا 
أى أهمية التعمق في الإيمان للوصول إلى درجة عالية من الإدراك بالحقائق 
الدينية. فالإيمان له درجات: هناك المبتدئون» وهناك المتقدمون في طريق 


الكمال. فكلما تقدم المؤمن في طريق الإيمان البالغ» اختبر نموًا متزايدًا وادرا 


القاس الساكن في جماعة المؤمنين» هي الكنيسة؛ كما هو ساكن في قلب كل 
نفس مؤمنة. فيقول إكليمندس الإسكندري إن المعرفة الحقيقية عن الله المتعالي 
عن كل إدراك بشري لا تأتي من تلك المعرفة الغنوصية السرية والباطنية 
المتداولة في تلك النخبة المصطفاة من الغنوصيين (0050105ع). وهذاء لأن الله 
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المتعالي على كل شيء واللامدرّك بقدرتنا البشرية» أراد أن يكشف عن ذاته 
في شخص المسيح. الكلمة المتجسدة» الذي أعلِن للعالم كله بواسطة تعليم 
رسله الأوّلينَ. على ذلكء فإن جماعة المؤمنينء أي الكنيسة؛ عليها الواجب 
والرسالة أن تحافظ على ذلك التعليم الصحيح الأول لكي يتسنى لكل إنسان 
إمكانية الخلاص بممارسة الخير والمحبة. 

وكذلكء يثبت إكليمندس الإسكندري أن "تأليه" (22:100زه1:1ل) نفس 
الإنسان الجاري ذكره في تعليم وممارسة الأسرار الكنسية لا يأتي من الطبيعة 
البشرية في حد ذاتهاء ولا من خلال المعرفة الغنوصية وطقوسها السرية» إنما 
يأتي بمحض نعمة المسيح, إذ إنه الكلمة الأزلية المتجسدة؛ الذي يعطي الحياة 
الإلهية للعالم. ولإكليمندس الإسكندري في هذا الصدد عبارة لاهوتية شهيرة 
أصبحت فيما يعد من المبادئ الأساسية في اللاهوت المسيحي: 'إن كلمة الله 
صار إنسائا لكي تستطيع أنت أن تشارك في الحياة الإلهية" ( ,كع [ادء:2,01 
4ح فبناء على هذا المبدأ اللاهوتي كان إكليمندس الإسكندري يحارب 
الكثير من الأفكار الوثنية التي كانت تتكلم عن "تأليه" الأباطرة الرومانيين 
والأبطال المشهورين في القصص الأسطورية القديمة من أمثال هرقليز 
(ؤهانه:ه1]) وغيره من أولئك الأبطال الذين صاروا موضوعًا محبويًا جذًا في 
الثقافات الشعبية وحكاياتها في ذلك الوقت. 

وأخيرًاء يتبت إكليمندس الإسكندري أن الهدف الأخير للحياة البشرية هو 
الوصول إلى رؤية الله في ذاته» عبر كل حجاب من العبارات اللغوية والرموز 
الكتابية التي نستعملها نحن هنا في حياتنا الزمنية عندما نتكلم عن الحقائق 
الإلهية. وهكذا استطاع إكليمندس الإسكندري أن يأخذ من البيئة الثقافية 


ان 
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الشائعة في مدينته الإسكندرية الكثير من الأفكار والمفاهيم والأشكال الفكرية 
لكي يتعمق بها في حقائق الإيمان المسيحي ويقدمها للناس بعبارات قريبة من 
أفهامهم وإدراكهم مقرّبًا بذلك الفكر المسيحي للفكر اليوناني. لذلك يمكننا أن 
نقول بأن إكليمندس الإسكندري حقًا خلق فكرا يونانيًا مسيحيًا. 


-١‏ أوريجانس (وءءع0:1): المفكر اللاهوتي الفلسفي 

؟'-١:‏ حياته: 145/ ه1١‏ - ؟5١/‏ 15م : 

ولد أوريجانس في مدينة الإسكندرية حوالي عام 185١م‏ من عائلة مسيحية 
صالحة» وقد أظهّر مندٌ حداثته اهتمامًا بالا بالدين. مات أبوه ليونيدةس 
(1025همع.آ) شهيدًا حوالئ عام ٠١7‏ أو ”١٠م‏ تحت اضطهاد الإمبراطور 
سيبتيموس ساويروس [(05ا5©1/65. 05اأ0تامء5). وكان أوريجانس لا يزال شابًا 
عندما سَلَّم إليه أسقف الإسكندرية آنذاك» ديميتريوس (261761105)؛ مدرسة 
الموعوظين؛ بعد ما هرب منها إكليمندس الإسكندري إثر الاضطهاد الجاري 
ضد المسيحيين. وكانت هذه فرصة رائعة لأوريجانس للتعمق في دراسة الكتب 
المقدسة والأفكار الفلسفية. 

وابان إقامته في الإسكندرية أرسل حاكم بلاد العرب في طلبه ليلقّنه أصول 
الديانة المسيحية؛ فلبََّى أوريجانس دعوة الحاكم وأتمّ هناك مهمّته. وفي طريق 
عودته عام ١٠17م‏ اتجه أوريجانس إلى فلسطين. وبينما كان في مدينة قيصرية 
(2:ه0065) نال الدرجة الكهنوتية من ثيوكتيستوس (15005ا11200)» أسقف 
تلك المدينة. وكانت رسامته هذه سبيًا لمشكلة كبيرة وصلت أصداؤها حتى 


روماء عاصمة الإمبراطورية» لأنه قَبِلَ الدرجة الكهنوتية دون إذن مُسبْق من 
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أسقفه ديميتريوس (610605105)؛ الذي عقد مجمعًا كنسيًا (سينودس) في مدينة 
الإسكندرية فمنعهُ من التعليم ومن الإقامة فيها. 

بسبب هذه الأحداث انتقل أوريجانس إلى قيصرية (في فلسطين) ليعيش 
تحت ظل الأسقف ثيوكتيستوسء» حيث قام بتأسيس مدرسة لاهوتية على شاكلة 
تلك التي كان يعمل فيها في الإسكندرية» وبمساعدة صديق عزيز له؛ أسمه 
أمبروسيوس (داأوه:ط41)؛ الذي كان غنوصيًا قد اهتدى إلى الإيمان القويم, 
حتى أصبح من أكبر مؤيديه. وهكذا أمضى أوريجانس باقي حياته هناك في 
العمل بين التعليم والوعظ في الكنائسء فذاع صيته في كل كنائس الشرق. 

إلا أنه عندما استولى الإمبراطور داسيوس (ودازه»2) على مقاليد السلطة 
(فني الفترة ما بين 5155- ١15م)‏ شن اضطهادًا شرمئا ضد المسيحيين» 
وخاصة ضد قياداتهم بقصد إبادتهم من الإمبراطورية كلها. وفي ذلك 
الاضطهاد سجن أوريجانس أيضناء إذ إنه كان من أبرز المفكرين المسيحيين؛ 
وَعُذْب تعذيبًا شنيعًا بسبب إيمانه المسيحي. وأخيراء أتيح له أن يخرج من 
السجن حياء إلا أنه لم يُعَمَّرْ طويلاً» فقد توفي عام 1057م بسبب عواقب ذلك 
التعذيب الشديد الذي عاناه في السجن. 

: أعماله‎ :5- ١ 

يعتبر أوريجانس من أكثر المفكرين إنتاجًا في تاريخ المسيحية. فقد ترك 
عدا ضحم من الكتابات المختلفة أنواعهاء طرق فيها كل المجالات الفكرية 
من شرح للكتاب المقدس إلى تفسير العقائد ودحض البدع؛ وكافة العلوم 
الأخرى. 


ل لفقا 
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ومن أهم الكتب المنسوبة لأوريجانس نذكر: شروحه لأجزاء عديدة من 
الكتاب المقدسء زيادة عن توثيق النص الكتابي في كتاب يسمَّى بالنص 
السداسي " (هادمءه//) وهو عبارة عن مقارنة بين ست روايات رئيسية للكتاب 
المقدسء. و السخولية " (هذاهاء5) وهي عبارة عن مناقشات لاهوتية» 
و الفيلوكالية " (110ه»51/0) وهي مجموعة من الأقوال في الحياة الروحية. أما 
في مجال الدفاع عن الإيمان المسيحي فله كتاب مشهور عنوانه الرد على 
كيلسوس " (71:ىا0 00:100)؛ حيث يرد أوريجانس على كيلسوس (فيلسوف 
غنوصي) الذي كان قد شن هجومًا ضاريًا ضد العقيدة المسيحية. وأما في 
الحقل العقائدي فقد تفرد أوريجانس بمؤلفاته الفريدة» إِذْ إنه كان أول من أقحم 
الفكر المسيحي في قالب منهجي فلسفي منظْم عُرِفَ فيما بعده باللاهوت 
المسيحي. ومن مؤلفاته في هذا المجال نذكر : الحوار مع هراقليدس ٠"‏ و 'حول 
القيامة " و كتاب البسط". وأما كتابه الأساسي في العقيدة المسيحية الذي 
اشتهر به فهو بدون شك كتاب في المبادئ / لأولى" («ةداء”4 #روم)» الذي 
بقي لنا في ترجمة لاتينية له (:زجف07 +2).؛ والذي يُعتبر أول خُلاصة 
(0::0/:ى) حقيقية للفكر اللاهوتي المسيحي. 

وهناك كتابات أخرى لأوريجانس من مثل زسالة في التحريض على 
الاستشهاد"؛ يدعو فيها كل مسيحي إلى التممئك بإيمانه حتى ولو أدى ذلك 
إلى الاستشهاد. و زسالة إلى غريغوريوس العجائبي" يحث فيها تلميذه على 
الأخذ من الفلسفة اليونانية بما هو مفيد للمسيحية؛ مع التشديد على أولية 
الأسفار المقدسة كمرجع أول لكل مسيحيء و زسالة الى يوليوس الأفريقي". 
وهي دراسة عن قانونية بعض الفصول اليونانية من سفر النبي دانيال» وكذلك 
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زسالة في الصلاة" وهي من أجمل ما كُتِب في هذا الموضوع. والجدير بالذكر 
أن معظم تلك الأعمال التي كتبها أوريجانس باللغة اليونانية وصلت إلينا في 
ترجمات لاتينية» لأنها قد مُنع انتشارها في الشرق بسبب التحريم الكنسي الذي 
أصيب به مؤلفها أوريجانس في القرن الخامس الميلادي بسبب بعض تبصراته 
اللاهوتية. 

؟-: أبعان فكره اللاهوتي الفلسفي : 

يعتبر أوريجانس من أبرز المفكرين المسيحيين إنتاجًا وعمقًا. وكان معاصرًا 
للفيلسوف الكبير أفلوطين (ت570م)» بل يقال إنهما درسا معًا في مدرسة 
الفيلسوف الأفلاطوني» أمو: نيوس سكاس (25عع53 011011005.م) (ت١‏ 3 16 
فأصبح أوريجانس مُطَلِعًا على الفكر الفلسفي العام» وعلى الأفلاطوني منه 
بنوع خاص. ويمكن تلخيص أفكاره في ثلاثة محاور رئيسية وهي: تفسير 
الكتاب المقدسء والفكر اللاهوتيء والبعد الروحاني (22ذاء50/إ2). 

أ أوريجانس المفسّر : 

يمثل الكتاب المقدس في رأي أوريجانس المصدر الأول لمعرفة الحقائق 
الإلهية. لذلك كرّس جهدًا كبيرا في دراسة وفهم كلمة الله المتضمنة فيهء فسلك 
في ذلك مسلكًا بعيدذاء وفي بعض القضايا الكتابية سبق بقرون ما قد تُوصّل 
إليه الدارسون المحدثون في عصرنا. 

أ-1: توثيق النص الكتابي: أول ما اهتم به أوريجانس فيما يخنص 
الكتاب المقدس كان قضية توثيق النص الكتابي عبر الروايات 
المختلفة المعروفة في وقته؛ فبذل في ذلك جهذًا جبارًا. ولقد جمع 
أوريجانس أهم النصوص الكتابية المتداولة في زمانه» سواء عند 
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اليهود أو عند المسيحيين: ونظّمهاء كما قلناء في ستة أعمدة 
متوازية» في كتاب سمي "السداسي ' (ماومءه/7)ء لكي يستطيع من 
خلال مقارنتها استخراج أصدق رواية له. ولا شك أن هذا العمل 
يُعتبر عملاً فذًّا فريدذا حتى عصرنا الحديث؛ مع ما حدث فيه من 
تطور في العلوم التاريخية. 

أ-1: ثلاثئة مستويات في تفسير النص الكتابي: وبعد ذلك اهتم 
أوريجانس بتفسير وفهم النص الكتابي على ضوء تصورات 
اللاهوتية» مستفيدًا في منهجه هذا بأنماط التفسير الكتابي عند 
اليهود» وخاصة تلك التي قدمها فيلون الإسكندري؛ وبما وجد عند 
غير اليهودء من أمثال الأفلاطونيين والغنوصيين. ومعروف أن 
اليهود لهم باع واسع في التفسير الكتابي من قديم الزمان. وعلى ذلك 
بنى أوريجانس منهجًا متكاملاً في تفسير الكتاب المقدس يقوم على 
ثلاثة محاور ثقابل» حسب تصوره. الأبعاد الثلاثة للكيان البشري» 
وهي: الجسد والنفس والروح. 
> المستوى النصي اللغوي الحرفي (لهع11): وهو البُعد الظاهري 

للنص الكتابي؛ وهو ما يُسمّيه أوريجانس مجازًا 'المعنى 
الجسدي". وتهدف هذه المقاربة اللغوية إلى فهم المعنى الحرفي 
للنص الكتابي حسب بنيته اللغوية من ضدوابط القواعد إلى 
الأشكال البلاغية والأدبية المختلفة.. إلخ. إلا أن هذا البعد لا 
يوصّل إلى اكتشاف البعد الأعمق للنص الكتابي ومعناه 
الأقصى. لذلك يجب التقدم نحو بعد أعمق وأشمل. 
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ب> المستوى التاريخي (11540:181): أساس هذه المقاربة يرجع 
إلى الحقيقة أن الكلمة الأزلية» حسب الإيمان المسيحيء تنزّل في 
الواقع البشري التاريخي؛ فعمل فيه وشكَّله مُكسبًا إياه معناه 
العميق. فالبعد التاريخي أساسي للعبارات الكتابية» إِذّْ إنها تعبّر 
عن أحداث وقعت وأشخاص ملموسة عاشت في تاريخ البشرء 
وليس فقط عن أفكار مجردة» على مثال الكتب الفلسفية. إذن» 
فلا بد من دراسة البعد التاريخي للنص الكتابي وربطه بسياقه 
التاريخي لفهم مدلولات ألفاظه. 

ج> المستوى الروحي (لهدا)رام5-وفامسعهم)ء أو السرّي - 
الصوفي (ءوبره-و5)010زم): إلا أن هناك بعدًا أعمق في 
النص الكتابي وهو ما يسمّى بالبعد الروحي أو الروحاني 
(لقده عزمك-وة !)2 تمنعصم)ء أو السري- الصوفي (-ونء!نادلاتم 
وذاكلزم). فأساس هذا البعد هو القول المعروف للقديس بولس: 
'إن الحرف يُميتء أما الروح (الإلهي) (22ناءمم) فيُحيي". 
(١اكور:‏ ١٠/1-١1؛‏ اكور: 18-4/5). ومعنى ذلك أن 
الأحداث التي حدثت في العهد القديم ليست إلا مجازات 
وايحاءات ورمورًا قصذها الحقيقي الإشارة إلى ما تحقق في 
شخص المسيح» وبعده في الكنيسة التي تعتبر امتدادًا لحضور 
المسيح عبر الزمان والمكان. على سبيل المثال» فقصة خروج 
(60415) بني إسرائيل من مصر مقصدها الحقيقي ليس قضية 
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سياسية في تحرير شعب مستبَّدٌ من شعب مستبدٌ إنما هو في 
المقام الأول صورة لقيامة المسيح من الموت وانتصاره عليه 
وعلى الخطيئة التي هي سبب الموت الأبديء وكذلك هو إشارة 
إلى انتصاره على كل قوى الشرّ التي تعمل لهلاك البشر. 
وكذلك؛ فالخروج رمز لسر المعمودية لأنه فيها وبها يتحرر 
المؤمن من موت الخطيئة ومن كل قوة الشرير. 

وكذلك يرمز هذا الحدث إلى الاختبار الذاتي بالخلاص في 
الحياة الروحية الجديدة» وهي مشاركة في قيامة المسيح. فاللفظ 
'روحي-صوفي أو سرّي" (5ناناولإه:)» حسب ما يرى 
أوريجانس» لا يعني في المقام الأول الشعور الشخصي في سر 
النفس الفردية بانفراج وانبساط خارجًا عن نطاق الخبرة الإنسانية 
العامة المألوفة» بقدر ما يشير ذلك اللفظ في لغة أوريجانس إلى 
حقيقة المسيح, إِذْ إنه المقصود الأول في كل نصوص الكتاب 
المقدس. وهذا لأن المسيح يظل دائمًا وأبدًا في الإيمان المسيحي 
هو الحقيقة الأساسية المركزية في التدبير الإلهي لخلاص البشر 
أجمعين. إذن؛ فالمعنى الجسديء أي الحرفي والتاريخي؛ للنص 
الكتابي يرمز آخر الأمر إلى حقائق روحية (بالمعنى اللاهوتي 
للكلمة) تحققت في المسيح أولأء وفي جسده. الكنيسة» ثانيًا. كُم 
سيتم الكل في آخر الأزمنة» وهذا ما يسمّى بالمعنى الأخروي 
(لمعتعهامنقاءي)» حيث سيكون الله كل شيء في كل شيء. 


وهناك؛ بعد آخر مرتبط بمفهوم البعد الروحي (-5ة11811لا16ام 
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اهساتامة) أو الروحاني-الصوفي (عناولإته-ون!ولزم) في فكر 
أوريجانسء وهو ما يسمَّى بالبعد المغراجي (308808181). 
ويعني ذلك أن الإنسان لكي يصل إلى فهم الحقائق الروحية لا 
بد له من أن يقوم بسّفر روحي يبلّغه إليها. إذن» فقط من خلال 
الاستيعاب التام للحقائق الكامنة في النصوص الكتابية» يستطيع 
الإنسان أن يرجع إلى الله؛ أي إلى أصله الأول وهذا ما يسمّى 
بالاصطلاح اللاهوتي "المعراج الروحي" (دهتكدءء5ة أقنتاتفامة). 
ولكن» إذا كان يوجد هناك معراج؛ فلا بد أن يكون هناك نزول. 
فندخل هنا في البعد الأكثر نظريةً والأكثر مناقشةً في فكر 
أوريجانس. وعلى أية حال؛ فإن أوريجانس يشدد دائمّاء حسب 
تعاليم المسيح» على أن "الغذاء الحقيقي للطبيعة العاقلة (-081!6! 
اوده1311) هو كلمة الله" (موعظة في سفر الأعدادء 1107 .)١‏ 


والجدير بالذكر أن منهج أوريجانس هذا في تفسير النص الكتابي له صذى 
بعيد فيما لحقه من المفسرين المسيحيين وغير المسيحيين. وكذلك له؛ كما 
أشرنا إليه» جذور واسعة في المناهج اليهودية في تفسيرهم لنصوص التوراة 
والعهد القديم» كما أن له جذورًا في مناهج أخرى في بعض التيارات الفلسفية 
عامة» ومنها الأفلاطونية والغنوصية بصفة خاصة:ء في تفسيرها للنصوص 
الأساسية لمذهبها. فكل هذا يُظهر مدى سعة انفتاح أوريجانس على بيئاته 
الثقافية المحيطة به وتأثره الواسع بهاء مع الحفاظ على أصالته المسيحية 
ومبادئها الأساسية. 
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ب- أوريجانس العالم اللاهوتي 

إذا كان الاهتمام بالكتاب المقدس قد استوعب أكثر جَهِدًا وأكبر قسطًا من 
عمل أوريجانسء إلا أن البعد الفكري يمكن اعتباره الجانب الأكثر تجديذا 
عنده إِذّْ إن أوريجانس استحق به أن يُعتبر حقًا أول لاهوتي مسيحي بمعنى 
الكلمة. وعلى هذا المستوى خاصة يظهر أيضًا تأثر أوريجانس ببيئته الثقافية 
بأوضح صورة» مع الحفاظ على أصالة الإيمان المسيحي. وله في ذلك كتاب 
مهم للغاية عنوانه: في المبادئ الأولى " (1/6 :روط)» الذي يُعتبر حَفًا أول 
خلاصة لاهوتية (17760108102 313نا5) في المسيحية كما ذكرنا سالقًا. 
وينقسم هذا الكتاب إلى أربعة أجزاء» يعالج كل جزء منها قضية لاهوتية 
أساسيةء وهي: الله والعالم والحرية والوحي. 

يُثبت أوريجانسء متفقًا في ذلك مع الفكر الأفلاطوني ومعارضًا للفكر 
الغنوصيء أن الله هو الخير المطلق» وليس فيه أثر من عناصر الشر. إلا أن 
أوريجانسء متفقًا مع الوحي الكتابي وضد الفكر الأفلاطوني ومعاصره 
أفلوطين؛ يُثبت أن هناك فرقًا جوهريًا أساسيًا بين الله الخالق والعالّم المخلوق, 
فال هو الكائن المطلق والمبدأ (دمدافم:»هاءم) السابق الكل وغير المسبوق بأي 
شيءٍ كانء بينما العالم له وجود عضي مُحدث متعلّق بوجود الحق. إن الله 
في كنه ذاته مبدأ ثابت» بسيط لا يتغير ولا يتحول؛: وليس مركبًا بعناصر 
وأجزاء. وهنا يعارض أوريجانس الكثير من الأفكار الواردة في الفلسفات 
المختلفة والمتداولة في بيئته الثقافية في مدينة الإسكندرية» كما رأينا آنقًا. 

فيقول أوريجانس: 'يجب ألاً نعتبر الله كجسد وكروح في جسدء بل كطبيعة 
روحية غير مجزأة. إنه لا يخضع لأي تعقيد» وليس بإمكاننا أن نفكّر أن فيه 
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زيادة أو نقصائاء ولكنه هو الواحد في الكل. إنه أيضًا الروح والمصدر لكل 
طبيعة روحية ولكل روح أخرى". في المبادئ ,1-1-١‏ الأب رحمة: 
أوريجانس؛ ص .)6٠١‏ 

إلا أن هذا المبدأ المطلقء أي الله الآبء؛ لا يمكن إدراكه في ذاته؛ إنما 
نصل إلى فهمه فقط بواسطة كلمته؛ أي اللوجوس (10805)» الذي يلعب في 
فكر أوريجانس دورا أساسيًا إِذْ إنه يتوسط بين الخالق والمخلوق. فيحاول 
أوريجانس أن يشرح العلاقة الخاصة بين الكلمة الأزلية ومصدرها الله. إن الله 
الآب هو المصدر الأول غير المبدوء بشيءء هو الإله المطلقء؛ المسمّى 
باللغة اليونانية (0605) ن). أما الكلمة الصادرة منه فهي أيضنًا إلهية» ولذلك 
تُسمّى (ونهط:)» لأنها تشارك الله الآب في ألوهيته؛ إِذْ إن اللوجوس (55ع10) 
هو صورة الآب ونوره الصادر منه الذي ينير كل إنسان» لا على شكل نور 
شمسنا المادي. 

وفي ذلك يقول أوريجانس: 'فمخلّصنا هو إذن؛ صورة الله الآب غير 
المنظور . بالنسبة إلى الآب فإنه الحقيقة. أما بالنسبة إلينا فإنه يُظهر لنا الآب؛ 

هو الصورة التي ثرشدنا إلى معرفة الآب الذي لا يعرفه أحد إلا الابن» ومن أراد 
الابن أن يكشف له" في الميادئ 5-7-١‏ الأب رحمة: أوريجانس» ص ؟38). 

وفي عدد من النصوص الأخرى مثل هذا يشرح أوريجانس أن الكلمة-الابن 
ينبثق من مصدره الأزلي: وهو الآبء بغير تفرُع أو تجزأ أو انقسام فيه» أي 
عكس ما جاء من تصورات شتى في فلسفات أخرى من أفلاطونية وغنوصية 
ورواقية. إنما صار ذلك الانبثاق بفعل روحي أبدي من ذات الله إِذّ إن كل 
شىء في الله هو أزلي أبديء فلم يكن هناك من وقت لم يكن فيه الكلمة أي 
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الابن موجوذا. وكذلك يُوضح أوريجانس أن العلاقة بين الكلمة- الابن: 
ومصدره الآب ليست علاقة التبني والإفاضة في خارج الذات الإلهية؛ إنما هي 
علاقة في داخل الذات الإلهية» أي هي علاقة صميمة في جوهر الذات 
الإلهية. ولتوضيح هذا المعنى أوجد أوريجانس مصطلحًا ذا أهمية كبرى في 
الفكر المسيحي اللاحق» وهو (5155اه-000)؛ الذي يعني "من نفس الذات", 
أي أن هناك 'شراكة تامة في نفس الذات الإلهية" بين المصدر-الآب والكلمة- 
الابن. ولقد أصبح المصطلح (5105ئا0120-0) مهما ومتداولاً في المناقشات 
الكنسية حول طبيعة المسيح: خاصة في مجمع نيقيا (2ع7/10) سنة 70 آم, 
وفيما بعد. وهكذا كان أوريجانس يرد على التيارات الفلسفية المختلفة المذكورة 
أعلاه» التي كانت تتصورء على اختلاف مسمياتهاء أن الكلمة- اللوجوس هو 
شِبْهُ إلهِ ثانِ مخلوق في مرتبة أدنى من المصدر الأول الذي منه فاض. 

فيقول أوريجانس في هذا الصدد: "هل بإمكاننا الاعتقاد أن النور الأبدي 
هو غير الله الآبء وأن النور لا يتألّق بمجد؟ إن النور بدون ضياء مغالطة 
عقلية. وبهذا المعنى فإنه لم يمر يوم ولم يكن وقت لم يكن فيه الابن ضياءً 
نور الآبء ... لأنه ضياءٌ النور الأزلي الذي لم يُخلق [كما يرد في النتصوص 
الكتابية]؛ لكنه حقيقة ضياء النؤر غير المولودء وهو دائمًا كان موجوذا. 
وكذلك الحكمة:, المنبتقة من الله. هي مولودة من جوهر” الله نفسه.... وهذان 
التشبيهان يظهران شراكة الجوهر بين الأب والابن" شرح الرسالة إلى 
العبرانيين 4 ”|59 "؛ الأب رحمة. أوريجانس» ص 854). 

ولا شك أن فكرة اللوجوس (10805) حققت في فكر أوريجانس تقدمًا مهمًا 
ساعد مساعدة ملحوظة في تطور اللاهوت المسيحيء فله تأثير واسع وعميق 


نأملات فى التصوف والحوار الدبنى 

في التعليم الكنسي اللاحق. هكذاء كان أوريجانس أول من بدأ في تكوين 
القاموس اللاهوتي في المسيحية. 

وإذا كان أوريجانس قد فصّل فكره اللاهوتي الخاص بالكلمة الإلهية 
(و0ع10): إلا أنه لم يفعل ذلك فيما يخص الروح القدس (28داههم)» وهذا 
أيضًا عنصر أساسي في الإيمان المسيحي بالثالوث الأقدس. 

والواقع أن الكلمة الإلهية لها دور مهمٌّ جدًا في فكر أوريجانسء إِذْ إن تلك 
الكلمة الإلهية في نظره هي المصدر الأول لعملية الخلق: فالكل خُلق بالكلمة 
الإنهية» كما يُثبته مرازا الوحي الكتابي. إن الله؛ الخير المطلق؛ أظهر ذاته في 
البدء في الكلمة» وفيه خلق في البدء الخلق الأول» وهو العالم الروحاني غير 
المرئيّ» الذي توجد فيه الأمثال أو النماذج الأوَلى (وءم /إامامهم /كمملعادمة) 
لكل الكائنات في صورة كمالها المطلق. وفي هذا التصور يتبين بوضوح تأثر 
أوريجانس بالفكر الأفلاطوني-الأفلوطيني حول اللوجوس أو العالم الفوقاني 
(ومتصفسمعمبزرا) الذي يُعتبر الموطن الأول للأمثال النموذجية الأولى التي 
على مثالها صُنعت كل الكائنات المخلوقة. وخلاصة القول» فإن كل شيء؛ 
حسب الفكر الأوريجانسي» خُلق 'في وب وعلى مثال الكلمة الإلهية" في عالم 
رُوحاني تُوراني لا ظلمة فيه ولا نقصان. فكان ذلك الخلق الأول كاملأء 
تواجدت فيه الأرواح أو العقول الأولى النقية الطاهرة» وهي متصلة بالكلمة 
اتصالاً وثيقًا لا انفصال فيه؛ إِذّْ هي منقادة بالروح القدس الإلهي» وهي تعيش 
حياة السعادة الدائمة في رؤية الله محفوفة بنوره الأزلي وفي كامل الاستقبال 
له في المبادئ؛ 4-5-54. الأب رحمة: أوريجانس؛ ص 65). 

وهناك سؤال مهم وخطير يطرح نفسه بنفسه: إذا كان الخلق الأوّل على 


عون 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 

هذه الدرجة من الكمال الروحاني» فمن أين أتى الشر المنتشر في الكون كله 
الآن؟ هل حصل هذا من طرف إله شريرء كما كان يقول أصحاب بعض 
التيارات الغنوصية؟ أو قد حصل ذلك بسبب حادث قدريّ إِذْ إن تلك النفوس 
الطاهرة نسيت بسبب ما التوجه نحو الخير المطلق فأصابها إثر ذلك ضربًا 
من الغفلة» فسقطت في هوة المادة» كما تقول الفلسفة الأفلاطونية على 
اختلاف تياراتها؟ 

هذه القضية» أي قضية الشرء قضية خطيرة للغاية» فقد أقلقت وحيّرت أكبر 
عقول البشرية منذ فجر التاريخ؛ وظلت عبر القرون موضع بحث دؤوب تجاه 
إجابة مقنعة. 

فيردُ أوريجانس على هذا السؤال بقوله إن هذه الأرواح الطاهرة» أو العقول 
النورانية الأولى» وهبها الله مِزِيّة خاصة» هي مزية الحرية في الاختيارء إِذْ إن 
الله وهو الخير المطلقء لا يمكنه أن يفرض أيّ شيء على كائنات أرادها 
وخلقها عاقلة حرة. إذن» فهناك إمكانية للرفض والسقوط من جانب العقول. 
وهذا ما حدث في حقيقة الأمر. 

ويقول أوريجانس: 'فلقد وهب الخالق تلك العقول التي خلقها قدرة الحركة 
الإرادية الحرةء لكي يصير الخير الذي فيها كسبًا لها إِذْ إنه محفوظ فيها 
بقدرتها الإرادية الحرة. إلا أن الغفلة والتعب في الجهد للحفاظ على ذلك الخير» 
مع الإهمال وعدم الطلب للأشياء الأفضلء بدأت من خلالها عملية التراجع 
عن الخير .. " في المبادئ» 2-١-7‏ الأب رحمة» أوريجانس: 87). 

إذن» فعدم التقدم في الخير والسقوط في الشر ليس من إله شرير أو من 
قَدْرِ أعمى» كما كانت تقول الكثير من التيارات الفكرية المعاصرة لأوريجانس. 


لديون 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 

إنما حدث ذلك التراجع عن الخير من فعل حر ناتج عن إرادة حرة أذى إلى 
السقوط في درجة أدنى من الوجود. ولذلك فإن اختلاف الطبائع الموجودة في 
الكون يأتي نتيجة اختلاف الأفعال الحرة؛ وليس من فعل إلهي حتمي مطلق. 
ومع اختلاف الطبائع يأتي اختلاف الأجسام؛ فلا يمكن أن يكون هناك جسم 
بدون مادة» فهذا مبدأ عالم المادة. إلا أنه يجب أن تُضيف هنا أنه إذا كان 
هناك سقوط فهناك أيضًا إمكانية د منه نحو الخلاصء لأن الأرواح 
التي سقطت بسبب غقلتهاء يمكنها أيضنًا أن ترجع إلى مبدئها الأول: وهو الله. 

لاحظ الكثير من الباحثين أن أوريجانس لم يأتِ بإجابة مقنعة على قضية 
الشرء (إذا ما كانت ثمة إجابة كاملة على مثل هذه القضية المستعصية)» 
وكذلك يبدو أن أوريجانس يُظهر في هذه القضية أيضًا مدى تَأَثْرِهِ بالفكر 
الأفلاطوني بشكل واضح. ورغم ذلك؛ يجب أن يُلاحظ أيضًا أن أوريجانس 
أراد في المقام الأول أن يبرّئ الخالق من ثتُهمة كونه مصدرًا للشر (كما قالت 
في ذلك بعض التيارات الغنوصية)» وكذلك من تهمة كون الشر قدرًا إلهيّا (كما 
جاء في الفلسفة الأفلاطونية). فعلى ضوء الوحي الكتابي رد أوريجانس الشر 
إلى عملية إرادية حرة من جانب العقول أو الأرواح الأولى. ومن هذا المنظور 
لا تكون المادة شريرة في ذاتهاء كما نقرأ في الكثير من التيارات الفكرية 
المعاصرة له» بل تكون مكوّنًا أساسيًا للأرواح والعقول البشرية» فالمادة تأتي 
كجزء لا يتجزأ من الكائن البشري الذي يتكون دائمًا من عنصرين: الروح 
والجسد. وهكذاء فالكائن البشريء في رأي أوريجانس؛ يتكون من ثلاثشة 
عناصرء حسب ما ورد في عبارة شهيرة للقديس بولس الرسول (١تك‏ 5: *؟) 


الإنسان هو : روح (0572ا6م)» ونفس (قداءبروم)» وجسد (هدمةد). 


تحردن 


نأملات فى التصوف والحوار الديني 


وعلى أية حال؛ يرى أوريجانس أن العقل» بما أنه مخلوق على صورة 
الكلمة الإلهية أي اللوجوس ومشارك في حياته أصلأء يظل قابلاً للرجوع إليه 
من خلال عمل تربوي (310613م) يقوم به اللوجوس عبر التاريخ البشري. 
فيقول: 'فلنتأمل دائمًا في صورة الله (أي اللوجوس) حتى نتحول على مثاله"' 
(وعظ على سفر التكوين 2٠: ١‏ الأب رحمة: أوريجانس» .)1١‏ 

هكذاء فاللوجوس الإلهي بإمكانه أن يُصلح ما أفسدته خطيئة الإنسان 
الأولى بعملية تسمى "الخلاص" (531780100-50)6712). ويُضيف أوريجانس أن 
هذا اللوجوس الإلهي» حسب التعليم الكتابي» ظهر في التاريخ البشرى في 
شخص يسوع المسيح الذي صار وفقًا للتدبير الإلهي مصدر الخلاص لجميع 
الناس» يل لجميع المخلوقاتء فبالتالي هو المخلص الكلي المطلق. هكذا يظل 
المسيح في ذات شخصه هو المخلصء أي الذي يشفي الناس من موت 
الخطيئة ويملأهم بالروح القدسء لكي يُعيد الإنسان إلى خالقه والحياة الأبدية 
فيه. فعندئذ سيتم التدبير الإلهي إذ إن الله يصير في نهاية الأمر 'كلّ شيء 
في كل شيء" (١كوره1:‏ 18). وهنا يُبدي أوريجانس ريا جريئًا جدا عن فكرة 
المصالحة العامة الكلية التي ستتحقق في نهاية العالم» حيث سيرد الله آخر 
الأمر كل شيء إلى ذاته. وُعرف هذه الفكرة ب"الإعادة الكلية" 
(وأمهاكةاماممه)» ومعناها أن كل الكائنات على اختلاف طبائعها ودرجاتها 
الروحية» سترجع في النهاية إلى الله بعملية عفو عام وتام للكل؛ حتى للذين هم 
في هلاك الجحيم؛ فلا يبقى في الآخرة شيء ناقص نجس عند مجيء ملكوت 
الله في كماله. فقد أخذ على أوريجانس هذا الرأي لأنه يبدو مخالقًا للنص 


تقض 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


وطن أيةيطال خصو ارريمافن أن ذلك الرجوع سبيكرن شد نط 
الصدور: فهناك نزول من العالم الروحاني السماوي إلى العالم الأرضيء» 
والعكس بالعكس. وهنا أيضًا يتضح تقارب واضح بين الفكر الأوريجانسي 
والفكر الأفلوطيني في تصورهما عن نزول الكائنات من الواحد إلى الكثرة 
وصعودها من الكثرة إلى الواحد. إلا أن الجديد في تعليم أوريجانس أن هذه 
العملية النزولية-الصعودية تتم بواسطة شخص المسيح.ء كونه الكلمة الإلهية 
المتجسدة في تاريخ البشرء فهي إذن مصدر الخلق وسبب خلاصه بلا منازع. 
ومن هنا يبدو أن الفكر اللاهوتي عند أوريجانس يتركز تركيرًا يكاد أن يكون 
كلا على مفهوم الكلمة-اللوجوسء فأوريجانس. يثبت أنه في المقام الأول 
لاهوتيئٌ الكلمة الإنهية. زد على ذلك أن فكره اللاهوتي يرتبط ارتباطا وثيقًا 
بالممارسات الطقوسية في الكنيسة لأنها تمثّلء حسب الإيمان المسيحي؛ 
حضور المسيح الحي عبر الزمان والمكان. فمن خلال ممارسة الأسرار الإلهية 
في الكنيسة يولد المسيحي روحيًا في جماعة المؤمنين ويعيش فيها إِذْ إنه ينال 
فيها الروح القدسء» الذي هو منبع الحياة الأبدية. 

ج أوريجانس: العالم الروحاني- الصوفي (و001وبرم) 

وإذا كان أوريجانس رائدًا في تكوين الفكر اللاهوتي في المسيحية» فإنه 
تميز أيضًا في وضع المبادئ الأساسية لمذهب الحياة الروحية (د«داءنادنزه). 
ويستعمل أوريجانس مع المفكرين المسيحيين الأوائل الكلمة اليونانية 
(1105)ةلا:)» وهي كلمة مأخوذة من الممارسات السرية في بعض الأديان 
الوثنية آنذاك؛ للتعبير ليس عن تلك الممارسات الوثنية» لكن عن التدبير 
الإلهي الفوقاني لخلاص البشرء والذي ظل سر (560:60) مكتومًا في كنه 


يون 


نأملات فى التصوق والحوار الدينى 

الإرادة الإلهية منذ الأزل وهو سر لم يطلع عليه أحد من المخلوقات. ومع هذا 
المعنى» بدءً! بأوريجانس فصاعذاء استُعمِلت الكلمة (5]01805نإم:) أيضًا بمعنى 
الروحاني- الصوفي للإشارة في المقام الأول إلى الحقائق الخلاصية التي تِسّت 
في المسيح وتتواصل في الأسرار الكنسية» ثم إلى ما يحدث في سر النفس 
البشرية الفردية أو حياتها الروحية في ذاتها الخفية. فهذا المعنى الأخير 
سيغلب آخر الأمر في مفهوم اللفظ (5ف1نا5لإدم)» فمنه يأتي المعنى المتداول 
في عامة الكلام. فاللفظ 'روحاني" (عغ؛5لته) أصبح يعني في الكلام العادي ما 
يحدث في سر الضمير البشري عند تعامله مع الله في حياته الروحية. فهذا 
المعنى يُتَرْجَم إلى اللغة العربية بكلمة '"صوفي". ويلاحظ أن اللفظ 'صوفي- 
روحاني” (عناولزد) كثيرًا ما يُستعمل عند الكلام العام للإشارة إلى كل ما هو 
غريب غير مألوف في حياتنا العادية» بل إلى ما يأتي خارق عن الطبيعة؛ 
حتى ما هو فضولي خيالي وغير معقول. فهكذا تم ابتذال هذا اللفظء كما سبق 
أن قلناء في ثقافتنا المادية التسويقية المعاصرة بصورة مخيفة. فهناك حاجة 
ماسة إلى رده إلى معناه الأول العميق ودلالته الروحية الأصيلة. 

ويقسّم أوريجانس رحلة الصعود التي تعرج بها النفس البشرية في رجوعها 
إلى الله إلى ثلاث مراحلء فيشير إليها بثلاثة أنواع من النصوص الكتابية. 
وهناك ما يقابلها في فكر بعض الفلاسفة اليونانيين عند وصفيم النفس 
البشرية. فالرحلة الروحية في رأي أوريجانس تأتي على ثلاثة أبعاد وهي: 
البُغد الأخلاقي (0:21): وهذه هي المرحلة الأولى لرحلة النفس الروحية؛ 

المشار إليها في النصوص الكتابية التعليمية الأخلاقية» من أمثال 'سفر 

الأمثال" (6,:05:م,). ونُعلّم تلك النصوص السلوك القويم والحكيم في 


عرض 


ناملات فى التصوف والحوار الديتى 
الحياة» كما نراه ممثلاً في سِيّر الأنبياء والصالحين في الكتاب المقدس. 
ب'طريق التتقية" (ه156860:نام)» وهي تتطلب من الإنسان أن ينقي ذاته 
من كل خطيئة ورذيلة تبعد النفس البشرية عن الحياة الروحية. 
بُغْد العلم الطبيعي (عتنققه 01 لع 1ه 1) : وهذه هي المرحلة الثانية 
لرحلة النفس الروحية» المشار إليها في النصوص الكتابية التعليمية من 
أمثال الأسفار الحكْمية. فتحضٌ هذه الكتب على معرفة طبائع الأشياء 
وأسبابها معرفة مستنيرةٌ تعلّم طريقة استعمالها حسب القصد الإلهي لهاء أي 
هي معرفة حدودها وفنائهاء لكي يتوجه الإنسان إلى الأشياء الخالدة. وهذا 
ما يسمّى '"طريق الاستنارة" (مهأغقسصتددنا!11). 
البُغد التأمٌلي (ع دغ مامصسع فهو ) : وهذه هي المرحلة الثالثة لرحلة النفس 
الروحية» ويشار إليها في النصوص الكتابية من أمثال سفر 'نشيد الأناشيد' 
(وهده5 2ه عده5)» الذي 'يعلّم الحب والشوق للحقائق السماوية الإلهية 
تحت صورة المُحِب والحبيب» ويوضّح الطريق لكي نصل إلى مشاركة حب 
الله وَجُوده للجميع". شرح “نشيد الأناشيد": مقدمة). وهكذا ترتفع النفس 
البشرية إلى مشاهدة الذات الإلهية بحبٌ روحئيّ صاف. 
ويُكثر أوريجانس من وصفه هذا الحب الإلهي في شروحه العديدة للأسفار 
الكتابية» بواسطة كل شكل ولون من الحب البشري الذي صار في رأيه رمرًا 
إلى ذلك الحب الإلهي الساميء إِذْ إن لغة الحب» في رأيه؛ هي أنسب لغة 
لوصف ما يفوق العالم البشري. والجدير بالذكر أن أوريجانس استطاع أن 
يجمع هنا بين رؤية أفلاطون عن الحب-العشق (05:)» كشوق متعطش 
للجمال والكمالء والتعبير الكتابي عن الله بأنه 'محبة" (غمدعة)؛ أي حب 


سرون 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
فياض كعطاء مطلق مجاني بذاته. فيتفق أوريجانس مع الفلاسفة اليونانيين» 
وخاصة أفلاطون» على أن الحب-العشق (635:ه) له مكانة عالية في الحياة 
الروحية؛ قائلا بأنه: 'قوة إلهية تقود المُحِب البشري من الأرض نحو المعالي 
السماوية والسعادة العظمى... التي لا ثتّال إلا بدافع من الحب-العشق 
(6165)" شرح 'نشيد الأناشيد“» مقدمة). فالحب يُوْدَي آخر أمره إلى الوحدة 
بين المحب والمّحبوبء فلذلك سْمّيَ هذا الطريق في الحب "طريق الوحدة" 


(«متصن). 


إلا أن أوزيجانس خطا هناء في هذا الموضوع؛ خطوة مبتكرة تتجاوز 
التصور الأفلاطوني للحب. والحق أنه إذا كان أفلاطون تصور أن الحب- 
العشق (65©) هو إله ثانوي؛ وسيط بين عالم الآلهة وعالم البشرء فهو يتوسط 
بينهما قائدًا الكائن البشري من الحب الأرضي إلى الحب السماوي؛ فإن 
أوريجانسء مستندًا إلى الوحي الإلهي الكتابي» أثبت أن هذا الحب-العشق إنما 
ينبع من عين الذات الإلهية» بل هو الله في ذاته» حسب ما يرد في النصوص 
الكتابية من أمثال القول: "الله محبة" (١يو‏ 4: 4: .)١5‏ فبالتالي يستطيع هذا 
الحب-العشق إذا ما ترسّخ في القلب البشري أن يغيّره من أصله: قائدًا إياه 
إلى مصدره الأول أي إلى الذات الإلهية. 

وكان لآراء أوريجانس في الحياة الروحية-الصوفية (1118و/ز:) صذى واسع 
في البيئات الكنسية اللاحقة له. لذلكء يُعتبر أوريجانس حقًا رائدا للروحانية 
الرهبانية» وصارت كتبه المرجع الأول في وصف الحياة التُمنكية والروحية عند 
المفكرين المسيحيين الذين كتبوا عن الحياة الروحية عبر التاريخ. 


يقس ” 
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7 ->: الثه: الحب-العشق (01835) فى فكر أوريجانس 


إن التفكر في حقيقة الحب-العشق (65:©) في ضوء الوحي الإلهي قاد 
أوريجانس إلى تعمق عجيب في هذا المجال لم يسبقه فيه أحد. لقد تشبّع 
أوريجانس بالفكر الكتابي عن الله كحب مطلق والمعبّر عنه في بعض الآيات 
من أمثال: "الله محبة" ١(‏ يو 5: 4: »)١5‏ وهي تشير إلى أن الله في صميم 
ذاته حبٌ ومحبة بلا حدود ولا شروط. فتوصل أوريجانس في فكره اللاهوتي 
هذا إلى منظومة رائعة في وصف هذا الحب-العشق الإلهي» فتعمق في 
الحقيقة أن الله في ذاته هو الحب الأصلي والمنبع الأول لكل حب في الكون» 
فمنه يستمد كل الكائنات حركة الحب التي تربط بينها. فليس في الكون كائن 
إلا وهو ثمرة لهذا الحب-العشق الإلهيء لذلك فالكل بالضرورة مجذوب به 
ومتوجه إليه من صميم كيانه. وهذا يتحقق بصورة أكمل في الكائن البشري إِذْ 
إنه مخلوق "على صورة الله ومثاله" (تك :١‏ 307)؛ فهو حامل أثر الحب 
الإلهي في صميم كيانه. 

ومن ثم» هذا الحب-العشق الراسخ في الإنسان يحنُ للرجوع إلى مصدره 
الأول وينبوعه الأصيل. وهكذاء فالإنسان يجد ذاته مدفوعًا من داخل نفسه بقوة 
عظيمة لا مفرٌ منها: هي الحب-العشقء الذي يقوده من الحب الأرضي 
المرتبط بالماديات بحكم تكوينه المركب وخطيئته الأولى إلى الحب السماوي 
الإلهي (عملطل عه وناوواعهه 2008). وفي هذه الرؤية يرى أوريجانس أن 
الحب الجسدي (زالقصمةء :مدمة) أيضًا له دورٌ مفيد في أول الطريق الروحي. 
إلا أنه لن يكون كذلك في المراحل المتقدمة من الحياة الروحية» حيث يجب 
على الإنسان أن ينسى عالم الماديات لكي يستغرق أكثر فأكثر في عالم 
السماويات. فعلى هذا الأساس دافع أوريجانس عن الحياة البتولية ضد التيارات 


ارون 
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الوثنية التي كانت ترى في الحب الجسدي التعبير الأعلى للحب-العشق 
(6:65): وهذه فكرة كانت منتشرة في الكثير من الأساطير الوثنية القديمة» 
وأيضًا في الكثير من الرؤى الفلسفية والغنوصية المعاصرة له. وعلى هذا 
الأساس بنى أوريجانس منهجًا جريئًا في تأويله لنص نشيد الأناشيد" (وهو 
سفر كتابي يوصف فيه حب الله للإنسان من خلال صورة قصة حب بين 
حبيب وحبيبته). وكان أوريجانس على وعي بأن هذا المتفر لو فُهم فهمًا حريًا 
ماديا خاطنئًا قد ينغمس به القارئ في تصورات غرامية بعيدة كل البعد عن 
الحياة الروحية. فعلى هذا الأساسء كان أوريجانس يمنع قراءة سفر نشيد 
الأناشيد" للناس غير المتقدمين في الحياة الروحية» مخافة أن يقعوا في فخ 
حب جسدي محض. أما إذا ُهم ذلك النص فيمًا روحيًا رمزيّاء فسيقود القارئ 
إلى عالم اللوجوس الإلهي الذي يُرمز له في النص بصورة المُحب (وهو 
المسيح) الذي يحب حبيبته (هي الكنيسة» وهي أيضًا النفس المؤمنة) حبًا 
متفوّقًا حتى إنه بذل حياته من أجلها حتى الموتء بل الموت في أبشع صورهء 
وهو الموت على الصليب. وكثيرًا ما يعبّر أوريجانس عن خبرته الشخصية 
بهذا الحب اللامتناهي الس الذي هو الكلمة المتجسدة حبًّا للبشرية» والذي 
صار الحبيب المطلق لقلبه ولنفسه معاء فيقول: 
'إذا ما وُجد أحد قد احترق بهذا الحب الأمين لكلمة الله (اللوجوس)؛ إذا ما 
وجد أحد جُرِح جراحًا لذيذة بسقم مختان.من هذا الحب الحارق» كما يقول 
النبي [أي مؤلف النشيد]؛ إذا ما كان هناك أحد طُعن برُمح المعرفة المُلتهب 
بالحبء إلى درجة أنه الآن يحنُ إليه ليل نهازء ة فلا يستطيع أن يتكلم عن 
غيره» لا أن يفكر في غيره؛ فليس لديه رغبة ولا حنين ولا أمل إلا فيه وإليه- 
إذا وُجد أحد في هذه الحالة من الحبء فهو فقط يمكنه أن يقول: 'جُرِحْتُ 
بجَرْح الحب" شرح "نشيد الأناشيد' : كتاب ؟). 
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والجدير بالذكر أن أوريجانس يخترع في هذا الصدد لغة جديدة للتعبير عن 
هذه الحالة من الحب. فيتكلم عن 'الحواسٌ الروحية": أي أن الروح له 
إحساسات تقابل إحساسات الجسد. فالروح أيضًا في نظره 'يسمع» ويرى» 
ويحسء ويتلذذ..." إلى آخرها من الإحساسات التي تنطبق على الروح وهي 
مأخوذة أصلاً من العمليات الحسية. لذلك يرى الكثير من الدارسين أن 
أوريجانس له مفهوم متميز عن 'المعرفة الخاصة" (أي الغنوصية- 5ز5وه0ع) 
يختلف عن النظريات العديدة التي كانت متداولة عند الفلاسفة العقلانيين 
والتيارات الغنوصية المعروفة في زمانه. وهذا لأن "المعرفة الخاصة" 
(الغنوصية- 00515ع) عند أوريجانس لها بُعْد عاطفي- إحساسي متميزء لذلك 
فهي (المعرفة) تُشبع في آنِ واحد الاحتياج العقلي النظري (060518:) والحركة 
الحبية-العشقية (6]65) التى تدفع الكائن البشري من داخله نحو عالم الحقائق 
الإنهية. إذن» يدعو أوريجانس إلى معرفة أعلى تشمل في أآنٍ واحد كلا 
البعدين: النظري والعشقي. ويبدو أن أوريجانس سبق في هذا المجال الكثيرز 
من المفكرين اللاحقين عليه؛ من أمثال القديس أوغسطين (6«ادداعناة)؛ الذي 
قال: "إن الحب هو في ذاته معرفة" (إ5ء 5ناءء1اء)ه1 عوم[ ,3020). والواقع أنه 
من الصعب تحديد مفهوم الحب عند أوريجانس بصفة موحّدة؛ فيمكننا أن 
نسميه بعبارة مركبة من العنصرينء النظري والعشقيء فهو إذن» 'حبٌ نظريٌ 
أو نظن حبيٌّ" (وباده«مممة كدمعء [اعامز -والهماءه1اءا10 :0مح)ء حيث يجمع 
فيه البعد المعرفي والبعد العاطفي. إلا أنه آخر الأمر لا يزال في صميمه حبًا 
أصليًا موحذا إِذْ إنه نابع أساما من الله الذي هو في ذاته حب مطلق أولاً 


وأخيرا. وهكذا يمكن أن يُعتبر أوريجانس مفكرًا "غنوصيا مسيحيا" بالمعنى 


رو 
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الصحيح للكلمة» حيث جمع بين البعدين» المعرفي-النظري والعاطفي- 
العشقي. 

ومن المعروف أن الجدلية الجارية بين الحب والمعرفة تأتي ضمن القضايا 
المهمة والشائعة في كل التجارب الروحية في مختلف الأديان. فهناك من يقدم 
الحب على المعرفة» وهناك من يقدّم المعرفة على الحبء مما يثبت أننا هنا 
أمام قضية إنسانية جوهرية يتبين فيها التكوين الأساسي للكائن البشري المركب 
من الروح والنفسء أو من العقل والإرادة أو من النظر والعاطفة» فمستندًا إلى 
هذين البعدين يسير الإنسان نحو كماله الأخيرء في لقائه مع المطلق؛ هو الله 
الذي في كنه ذاته هو الحق المطلق والخير المطلق معًا. 

؟-5: قضية تأليه النفس أو ألوهيتها (5أومعط) نه وزوع لم م6عطا)) 


يرى أوريجانس أيضًا أن مشاهدة الله تقود المؤمن إلى تحولٍ جذريّ عميق 
عبر عنه بعبارته الشهيرة أنه: '"مشاركة في الحياة الإلهية"» أو بما يُسمّى 
بالعبارات اللاهوتية التقليدية ب'تأليه النفس أو ألوهيتها" ( +0 5زو6زهمقعط) 
55 فيقول في هذا الصدد: 'إن العقل الذي وصل إلى تمام التنقية وارتفع 
فوق العالم الماديّ بكليته وانشغل بمشاهدة الله بتمام التركيز فيهء يتم فيه تأليهه 
من جائنب ما يشاهده؛ أي الله" (شرح /نجيل يوحنا : 737/71). والواقع أن الفكرة 
التي تقول: "إن الإنسان مدعوٌ لكي يصير على مثال الله"؛ كانت فكرة مركزية 
في الفلسفة اليونانية عامة منذ أفلاطون الذي وصف مسيرة النفس البشرية من 
العالم المادي السفلي إلى العالم الروحاني الفوقاني (5ه1هددنهمءمنرط). إلا أن 
أوريجانس» مع سائر المفكرين المسيحيين من أمثال يوستينوس واكليمندس 
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الإسكندري وغيرهم؛ اهتمٌ بإبراز الخاصيّة المسيحية في هذه القضية. فتأليه 
النفس البشرية حسب الفكر المسيحي لا يأتي من طبيعتها من خلال المعرفة 
الغنوصية الخاصة (800515)» أو من ممارسة الطقوس السرية (56:128لام:)» 
كما كان معروفًا عند الكثير من التيارات الفكرية والدينية في زمانه. إنما يأتي 
تأليه النفس من المشاركة (0150518ا) في حياة المسيح الذي» حسب ما يعلن 
الإيمان المسيحي» هو في كيانه إله حق وإنسان حق في أن واحد»ء لذلك في 
استطاعته أن يمنح الإنسان المؤمن المشاركة في حياته الإلهية. فيقول 
أوريجانس ردًا على الفيلسوف سلسيوس: 

'إِذْ إن المسيحيين يرون أن المسيح تم فيه الجمع بين الطبيعة الإلهية وتلك 
البشرية» لكي يُتاح للطبيعة البشرية أن تصير إلهية من خلال مشاركتها 
(دنهدهذها) في الطبيعة الإلهية» وهذا ليس في المسيح فحسبء إنما هو أيضًا 
في الذين يؤمنون به ويعيشون حسب نمط الحياةٍ الذي علّمه هوء حياةٍ تقود 
كل الذين يعيشون وفق تعليم يسوع إلى مودة الله ومصاحبة المسيح". (ضد 
سلسيوس .)7١8/‏ 

ويشدد أوريجانس أيضًا مع غيره من المفكرين المسيحيين على أن هذه 
المشاركة في الحياة الإلهية لا تنبع من طبيعة النفس البشرية في حد ذاتهاء 
كما كان يقول الفلاسفة الأفلاطونيون والغنوصيونء إنما تأتي هذه المشاركة 
من طرف النعمة الإلهية المحضة» المعطاة للإنسان بواسطة الروح القدس 
ومن خلال مشاركة حياة المسيح في الحياة الجماعية» أي الكنيسة. وهنا قد 
يطول الكلام عن فكرة أوريجانس في ممارسة الحياة المسيحية ولا يتسع المجال 
هنا لذلك. 


تدونان 
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خائمة البحث 


خاتمة لهذا البحث الموجز عن المفكر المسيحي الكبير أوريجانس» أودُ أن 
ألخص بعض من أهم النتائج التي توصلت إليهاء والتي قد تفيد القارئ اللبيب 
كما يلي: 

-١‏ يُعتبر أوريجانس أول عالم لاهوتي في المسيحية بمعنى الكلمة. فقد 
استطاع أن يتبنّى الفكر الفلسفي اليوناني لكي يعبّر به عن الإيمان 
المسيحي في منظومة فكرية واسعة متماسكة. ولا عجب إذا كان قد 
تخلل عمله هذا الريادي بعض الغموضء بل بعض الأخطاء في نظر 
التعليم اللاهوتي المسيحي اللاحق عليه. 

-١‏ كان الفكر الأفلاطوني الركيزة الفكرية الأولى في رؤية أوريجانس 
اللاهوتية» مما جعله يُدخل بعض الأفكار الأفلاطونية (مثل الخلق 
الأول والأمثال النموذجية فيه؛ واللوجوس الذي يتوسط بين الآب 
والخلمق» والحركة النزولية- الصعودية للكاتئنات .. إلغ). إلا أن 
أوريجانس لم يكن مجرد ناقلٍ أو مقلّد للأفكار الأفلاطونية بل كان 
مبتكرًا في تأملاته وتصوراته الفكرية. فقد اتَخذْ في بعض القضايا موققًا 
غير مقبول عند الفكر الكنسي العام؛ من أمثال فكرة المصالحة العامة 
في نهاية العالم. فقد أخِذ عليه بعض من هذه المواقف التي ثعتبر 
خارجة عن التعليم الكنسي القويم؛ حتى أدِينَ ومُنعت كتبه في بعض 
الكنائس في الشرق. وكان هذا سببًا من أسباب ضياع عدد كبير من 


الفرضن 
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مؤلفاته. ورغم ذلك» ظلت أعمال أوريجانس اللاهوتي المصدر الأول 
للكثير من المصطلحات المتداوّلة في اللاهوت المسيحي اللاحقء مما 
يبرّر تسميته ب"أبو اللاهوت المسيحي". 

*- كان أوريجانس رائدًا أيضًا في الفكر الروحي-الصوفي (عناقلاته). 
فكان أَوَل مَن قدم تصورًا كاملاً للطريق المسيحي الروحي-الصوفي. 
فمسيرة الإنسان تبدأ مع الخلق الأول في اللوجوسء فيتبعه النزول إلى 
العالم السفلي؛ ومنه يرتفع الإنسان حتى يرجع إلي العالم الأول عبر 
مراحل متعددة. وكذلك كان أوريجانس أول من طور بشكل منتظم فكرة 
الحب-العشق (05:ه) كمحور مركزي للحياة الروحية في المسيحية. زد 
على ذلك أنه طور بشكل منتظم التأويل الرمزي للكثير من الآيات 
الكتابية» فمن تأملاته الواسعة والمتعمقة أخذ المفكرون اللاحقون منهجه 
في الحياة النسكية. هكذا استحق أوريجانس لقب 'مؤسس الحياة 
الروحية- الصوفية في المسيحية" عموماء والحياة الرهبانية بنوع خاص. 


وأخيزاء أتمنى أن يكون هذا البحث الموجز عن فكر أوريجانس قد قدم نبذة 


مختصرة عنه وأن يكون قد شوق القراء لطلب المزيد من المعرفة به لكي 
يستفيدوا منه علميًا وروحيًا. 
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ملحق: 
مختارات من كناب الصراة لأوريجانوس 


٠‏ امثيازات الصلاة 
- أسس الصلاة 
- الفكر 
- نقاوة القلب 
- سمو الروح 
- بلا شك ولا تذمر 
- المسيح يصلي معنا 
- الملائكة والقديسون يصلون معنا 
- صلُوا بلا انقطاع 
٠‏ بركاث الصزاة 
- العطايا الروحية والمادية 
- قياس العطايا 


٠‏ نكرار الكلام باطرا 


٠‏ أبانا الذي في السموات 
- أبانا الذي في السموات 
- الذي في السموات 
ل ل ل 1012222٠31‏ 
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مختارات من كناب الصلاة لأوريجانوس!:١"‏ 


امنيازات الصلاة"١‏ 
أسس الصلاة: 
مما يرتبط ببحثنا أن نقدم بعضًا من الأمثلة والنماذج التي تقنع الآخرين. 
برفعة الصلاة وقيمتها حتى يتحولوا عن فتورهم وإهمالهم. هناك استحالة دون 
ولادة الأطفال أو إنجابهم إذا لم يتوفر ركنان: المرأة والفعل الذي يؤدي إلى 
تكوين الطفل. هكذا أيضًا من المستحيل أن نحصل على هذا أو ذاك من 
احتياجاتنا أو تطلبات قلوبنا دون أن يقدم المره صلاته موفورة الأركان من 
حيث الطريقة والميول التي يجب أن تقترن بهاء ونوع الإيمان الذي تستمد قوته 
منهء وسجل حياة المرء نفسه التي يجب أن يمارسبها بالطريقة المناسبة. 
فالصلاة ليست مجرد تمتمة للكلمات؛ أو سوال أمور تافهة أو التماس الأمور 
الأرضية. كما لا يليق التقدم للصلاة والنفس تنتهبها حالة من حالات الغضب» 
أو المخاصمات التي تشتت الذهن (متى 7:5 و١‏ طيم 7: 8) بل ولا 
يستطيع المرء أن يخصص وتنا للصلاة ما لم يتطهر أولاء فالذي يصلي لن 
يحصل على غفران خطاياه إذا لم يغفر هو نفسه- ومن كل قلبه- لأخيه الذي 
أساء إليه وطلب صفحه (متى5: ؟١‏ ولو :١١‏ 4). 


)٠٠١(‏ أوريجانوسء الصلاة؛ تعريب القس موسى وهبهء مطبوعات لجنة التأليف والترجمة والنشر 
بكنيسة مار مرقس القبطية الأرثوذكسية؛ القاهرةء ١14177‏ ننقل هنا بعض النصوص من هذا 
الكتاب مع تقمسيمات العناوين المذكورة في متن الكتاب. 

)٠١١(‏ أوريجانوسء الصلاة.» ص -١©‏ ؟5, 


يسنا 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى .. 

واني اعتقد أن من يصلي بالطريقة اللائقة» أو وهو في أفضل حالاته 
الروحية» لا بد له أن يستفيد من صلاته بطرق مختلفة. وأول امتيازات الصلاة 
التي ينتفع بها الإنسان» هو إحساسه حين يجمع ذهنه للصلاة. مجرد الميل أو 
الاتجاه للصلاة يكشف عن حقيقة الشخص الذي يضع نفسه أمام ال 
ويتحدث إليه مؤمنًا بأنه موجود أمامه, مقتنعًا أنه في حضرته تعالى وعينه 
عليه. ولما كانت بعض الصور الذهنية وذكريات الأشياء التي قد تتوارد علبى 
العقل قد تفسد القلب الذي كاذه مكل هذه الخيالات» نستطيع أن ندرك هذا 
الامتياز طنها ينحصر الذهن ويرتفع القلب إلى لله الذي نؤمن به ونؤمن أنه 
يطلع على أدق حركات النفس وسرائرها ٠‏ فالنقس تضع ذاتها بالإرادة لكي 
تيه باغكاره حَاضَرا وناظرا إليها وغارقات علمنا سابقًا- بكل ما يدور :فيها 
من الأفكارء فاحصًا للقلوب والكلى. (مز «8: .)٠١‏ حتى لو تصورنا أنه لا 
توجد أية مَيزةٌ أخرى يجنيها الإنسان إذا هيأ عقله للصلاة؛ فلا مراء أنه في 
إعداد نفسه في وقت الصلاة: إنما يحصل على منفعة لا يمكن تجاهلها أو 
التغاضي ها والذين يسكبون أنفسهم دائمًا في الصلاة 00 بالخبرة 
والتجربة- أنهم في ممارستهم المستمرة للصلاة يتجنبون الكثير من الخطاياة” 
وفي نفس الوقت تقودهم الصلاة إلى أداء الكثير من الأعمال الصالحة. وإذا 
كان مجرد تذكر أو تصور رزجل عظيم مشهود له.بالحكمة يدفعنا إلى الرغبة 
في محاكاته؛ كما يكبح أيضًا جماح النفس فيردها عن ارتكاب فعل الشرء فكم 
وكم يكون الأمر حين نتذكر الله الآبء والى أي مدى ينتفع الذين. يصلون إليه: 
وهم يتمتلونه أمام عيوفهم واتقين تمامًا أنهم في. حضرته؛ وفي يقين كامل 
يتحدثون إليه وهو معهم يسمع لهم؟! ظ 


فقن 


ناملات فى التصوق والحوار الذيتى .. 
نقاوة القلب: 


والكتاب المقدس يؤْكد هذه الحقائق» إذ يطالب المؤمن حين يصلى أن يرفع 
أياديّ ظاهرة؛ تتطهر بالصفح عن ذنوب كل من أساء إليه؛ وأن يصرف روح 
الغضب عن نفسه ة فلا يحمل في نفسه حقدًا على أحد ١(‏ طيم ؟7: 6 ومتى ": 
و4١‏ ومتئ 7١:18‏ ومر :1١‏ 75 ولو :١١‏ 4). ولكي لا يقلق الإنسان 
عقله بأني شيء آخرء يجب عليه- أثناء الصلاة - أن يطرح بعيدًا غنه كل 
الخواطر الأخرئ. أليس هذا في حد ذاته من أسعد الحالات التي يمكن أن 
صل إليها الإنسان؟! والرسول بول يعلمنا هذا أيِضنا في رسالتة الأولى إلى 
تيموتاوس: فأريد أن يصلي الرجال في كل مكان رافعين أيادي اخ بدون 
غضب ولا جدال. ١(‏ طيم ؟: 0 


وكذلك امرأة عنما تصلي» يجب أن تكنن رن الإمضاع إلا كفي بين 
للاتقين ياه. والكز وام بأن ككمتن كن أحديا كله كعبر 2 
جامح؛ ورين نفسها لا بضفائر الشعر أو الذهب أ و اللالئ أو الملابس الكثيرة. 
الثمن بل- كما يليق بالمرأة أن تزين نفسها بما يظهر تقواها وصلاحها 
١(‏ طيم 1: .4) أني أعجب من إنسان يساوره الشك في أن المرأة حين تعد 
نفسها على هذه الصورة تغمره ها سعادة حافلة» حتى وهي في حالة الاستعداد 
نفسها. وهذا ما يردده معلمنا ل : وكذلك أن النساء يزين. 
ذواتهن بلباس الحشمة مع ورع وتعقل» لآ بخفائر أو ذهب أو لآلئ أو ملابس 
ثيرة الثمن؛ بل كما يليق بنساء متعاهدات بتقوى الله بأعمال صالحة (! طيم 
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كرون 


نأملات فى النصوف والحوار الدينى 
سمو الروح 

ويحدثنا داود النبي عن بركات الصلاة ة التي يتمتع بها رجل الصلاة. 
ويحسن بنا أن نستعرضها معا حتى نرى في وضوح تلك الامتيازات الثمينة. 
النبي: إليك رفعت عيني يا ساكن السماء (مز »)١ :١77‏ إليك يا رب أرفع 
للتمتع بجو الصلاة» وتحضنا على التأهب لها حتى نقدم ذواتنا لله. يقول 
النبي: إليك رفعت عيني يا ساكن السماء (مز 2)١ :١77‏ إليك يا رب أرفع 
نفسي (مز 14: »)١‏ وهو بذلك يكشف لنا عن عمل العيون الروحية التي 
ترتفع عندما تكف عن التجوال في أمور العالم» وتتوقف عن الامتلاء ور 
الأشياء المادية» فترتقي وتتسامى على جميع الخلائق والمصنوعات. ينحصر 
تفكيرها في الله وحدهء الذي يستمع لها وإليه تتحدث في وقار كما يليق. حقًا 
أن هذه العيون تتمتع إلى أقصى درجات اللذة: ونحن جميعًا ناظرين مِجد 
الرب بوجه مكشوف نتغير إلى تلك الصورة عينها من مجد إلى مجد (؟ كو 
)١18 :'"‏ ثم نشترك بعد ذلك في أثر ذلك العنصر العقلي الإلهي ونأخذ لأنفسنا 
نصيبًا فيه كما يشير الكتاب إلى ذلك: نور وجهك يا رب أشرق علينا (مز 4: 7). 
فالنفس التي ترتفع وتسلك في طريق الروج» المستقل عن الجسدء لا يكفيها أن 
ترتقي مدارج الروح؛ بل تحيا في الله. وهذا يتضح من قول النبي: إليك يا رب 
أرفع نفسي (مز 55: )١‏ فالنفس المرتفعة لم تعد نفسًا جسدانية» بل أصبحت 
روحية؛ ليست مادية» بل ولا صلة لها بالمادة. وغفران الخطايا من الفضائل 
التي تحيا في ربوع الصلاة وتقترن بها. ومما يدل على سمو مكانة هذه 
الفضيلة ما قاله أرميا (الصحيح: إرميا) النبي وهو يلخص الناموس كله في 
هذه الكلمات: لأني لم أكلم آباءكم ولا أوصيتهم يوم أخرجتهم من أرض مصر 


نين 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 


بل إنما أوصيتهم بهذا الأمر ألا يفكر أحد منكم شرًا على أخيه في قلبكم» (ار 
0 77 و"” وزك 1: )٠١‏ وإذ نتمم هذه الوصية إنما نطرح تذكار الشر- 
المليس الموت- وراء ظهورنا. وعندما نتقدم للصلاة نضع نصب أعيننا وصية 
المخلص في هذا الصدد: ومتى وقفتم تصلون فاغفروا إن كان لكم على أحد 
شيء (مر :١١‏ 5) هل هناك شك إذا من جهة المنفعة التي تجنيها النفس 
من وراء الاستعداد للصلاة على هذه الصورة المقدسة. 


بلا شك ولا تذمر: 

وقد قلنا كل هذا للدلالة على الثمار الغنية التي يمكنا أن نحصل عليها من 
مجرد إدراكنا لكيفية الصلاة وإعداد أنفسنا لهذا الموقف العظيم؛ هذا رغم 
التسليم جدلاً بقول المقاومين من أن الصلاة لا فائدة من ورائها. فمن الواضح 
أن المؤمن حين يصلي بهذه الروح ففي أثناء صلاته وتأمله في قوة الله الذي 
يسمعه؛ يستطيع أن يحس همس الصوت الإلهي. ومن الطبيعي أن يلقى عنه 
أي تبرم فيما يختص بالتدبير الإلهي؛ قبل أن يرفع قلبه بالصلاة. وهذا يتضح 
من النص: إذا نزعت منطقتك من وسطكء وكففت عن أن تمد أصبعك وتنطق 
بكلمة تذمر (أش 58: 1) لأن الذي يفيض قلبه بالرضى- رغم ما يحيط به 
من أحداث- إنما هو حر من هذه السلسلة (المنطقة) ولا يمد أصبعه إلى الله 
الذي يدبر ما يشاء من أجل تدريبناء بل لعله لا يتذمر بسبب ضيقاته حتى 
سرًا حين لا يسمعه أحد. لأنه كما ينتقد العبيد الأشرار أوامر سادتهم- مع 
ملاحظة أن هذا المنفذ لا يكون جهرًا - كذلك يفعل الساخطون المتبرمون 
وبالأحرى الذين يضمرون السخط دون الجهر به؛ لأنهم لا يجرءون على 
إعلان تذمرهم ضد العناية الإلهية على ما يحيط بهم من أحداث وضيقات. 


54١ 


تأملات فى التصوق والحوار الدينى 

وقد يظن هولاء.أن شكاواهم لن تُعرف لدى اللهء وأعتقد أن هذا هو المقصود 
من وصف أيوب: في كل هذه الأمور التي حدثت لهء لم يخطئ أيوب بشفتيه 
إلى الله (أي 5: .)٠١‏ بينما يقول عنه في التجربة التي سبقتها: في كل هذه 
الأمور التي حدثت له لم يخطئ أيوب قدام الله (أي :١‏ ؟١)‏ والكتاب يحذرنا 
من هذه السقطة فيطالبنا ألا نفسح للتذمر مكائًا:في قلوبنا'فيقول: احترس لثلا 
تسترق إلى قلبك كلمة مخبوءة شيئًا محرمّاء ونقول أن السنة السابعة تقترب 
وهكذا (تث :١١5‏ 1). 


المسيح يصلي معنا: ١‏ 

عندما تصلي بهذه الروح» وتحصل على مثل هذه البركات» تصبح أكثر 
استحقاقًا للاتحاد بروح الله الأزلي الذي يملأ الكل» ثم تمارس.حياة الشركة 
والاتحاد مع ذاك الذي يملا كل السموات والأرضء الذي أعلن هذا على فم 
النبي: ألست أملا والأرض؟ يقول الرب (ار 77: )١5‏ وبالإضافة إلى هذه 
الشركة» فإن المصلي بسبب التقديس والتطهير- كما ذكرنا- يحصل على 
امتياز الاشتراك في.صلاة 'كلمة الله" الذي. يقف.في الوسطء حتى وسط 
الجماعة التي لا تشعر بصلاته (يو 1: 8؟). ومع أنه في غير حاجة إلى 
الصلاة؛ إلا أنه يصلي إلى الآب:مع كل الذين صار هو وسيطًا لهم لأن ابن 
الله هو رئيس الكهنة0'' الذي يرفع قرابينناء ويشفع فينا ويدافع عنا لدى الله 
الآب7"" مصليًا عن المصلين وضارعًا مع الطالبين ولا يمكن أن يصلي عنا 
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تاملات فى التصوف والحوار الديني 
كأصدقاء حين .لا نثابر على الصلاة بوساطته؛ .ولا يدافع أمام الله عن 
المؤمنين به إذا لم نسلك في طاعته مصلين كل حين فلا فتور. وقد علمنا في 
الإنجيل مثلاً أنه ينبغي أن يصلي كل حين ولا يمل وضرب لنا مثل القاضي 
(لو 148: )١‏ وهكذا وقبل هذا قال: ثم قال لهم من منكم يكون له صديق 
ويمضي إليه نصف الليل ويقول له يا صديقي أقرضني ثلاثة أرغفة لأن 
صديقًا لي جاء من سفر وليس لي ما أقدم له (لو :١١‏ 1-5) ثم يختم هذا 
المثال بقوله: أقول لكم وإن كان لا يقوم ويعطيه لكونه صديقه فإن من أجل 
لجاجته يقوم ويعطيه قدر ما يحتاج (لو :١١‏ 8) وكل من يؤمن بالمسيح يؤمن 
أن كلمته لا تسقط أبداء وأنه حق ويقين وعده الصادق الأمين: اسألوا تُعْطّوا... 
لأن كل من يسأل يأخذ (متى/: ؛ لو :1١‏ 4) فمن يسمع هذه الوعود 
الأمينة ثم لا يتجه إلى الصلاة دون تردد. فإذا ما سألنا الآب فهو يعطينا 
الخبز الحي وليس الحجر الذي قدمه عدو الخير طعامًا ليسوعا'"" وتلاميذه. 
يعطينا الآب لأننا أخذنا منه روح التبني”""؛ فالآب يعطي العطايا الصالحة 
ويمطر من السماء على الذين يسألونهل”". . 
الملائكة والقديسون يصلون معنا: 

إن الذين يرفعون لله صلاة صادقة» لا يصلي معهم رئيس الكهنة فقطء بل 

كذلك الملائكة الذين يفرحون في السماء بخاطئ واحد يتوب أكثر من تسع 


4٠إيو‏ 5: ”". 98. .2١‏ ل؛. ١2؛إمتى::‏ "إلو 5: ". 
مدي 
)٠١5(‏ روم 19.:8 (إذ.لم تأخذه روح العبودية أيضًا للخوف بل أخذتم روح التبني الذي به تصرخ 
يا أيّا الآب). 
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وتسعين بارا لا يحتاجون إلى توبة (لو ©1: ؟؛ متى21/8 +)١7‏ وكذلك تشترك 
في الصلاة أرواح القديسين الذين انتقلوا إلى هناك وهذا يتضح لقا من قصة 
رافائيل الذي رفع ذبيحة عقلية إلى الله من أجل طوبيا وسارة (طو 11 +)١7‏ 
إن الكتاب المقدس يقول إنهما يعد أن صِلْيَا سُمعته صلواتهما أمام نظر مجد 
العظيم رافائيل» فأرسله الرب لكي يشقيهما (طو *: 17 4)17 ولكن راقائيل 
نفسه» وهو يكشف لهما الإرسالية التي عهد بها إليه كملاك من قبل الرب 
يقول: إنك حين كنت تصلي الآن» أنت وكتتك سارةه كنت أنا أقدم تذكار 
صلاتك أمام القدوس(طو 17 ؟١)»‏ وبعد ذلك يقليل يقول أيضًا: فإني أتا 
رافائيل أحد الملائكة السبعة الذين يحملون صلوات القئيسين ويدخلون أمام 
مجد القدوس (طو ؟7١: »)١5‏ وهذا يدوره يقصح- كما يقول رافائيل- عن أن 
الصلاة عمل صالح مع الصوم والصدقات والعدل (طو 17: 8). 

وأمامنا أيضًا قصة أرميا النبي حين ظهر للمكابيين في صورة شيخ كريم 
الشيية أعز البهاء ٠(‏ مك 10 )١7‏ تحيط به الهيية والجلال بشكل لم يألقه 
أحد من قبلء وإذ به يمد يمينه ويعطي يهوذا سيقًا من ذهب (؟ مك )١١ :١5‏ 
وفي غضون هذه الرؤية يشهد لأرميا النبي أحد القتيسين» وكان قد مات من 
زمن طويلء فيقول: هذا هو الذي يصلي كثيرًا من أجل الشعب ومن أجل كل 
المدينة المقدسة» إرميا نبي الله (؟ مك 18: -)١4‏ 

وحيث إن المعرفة تنكشف وتكتمل للقديسين: الآن قي مرأة قي لغز ولكن 
حينئذ وجهًا لوجه ١(‏ كو 17: ؟1١)»‏ فليس من الحكمة أو التعقل أن نقصر 
التشبيه قلا تتسحب المشايهة والمطابقة على الفضائل فلا شك أن القضائل 
التي نمارسها في هذه الحياة لابد أن تيلع كماذها قي حياة الدهو الآتي. وأعظم 
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هذه الفضائل- طبقًا لكلمة اش- هي محيبة الإنسان لقريبه"*". ولايد لنا أن 
نوقن أن القديسين المتتقلين تلتهب فيهم هذه المحية يدرجة أعلى وأعمق بكثير 
عن إخوتهم الذين مازالوا. تحت الضعف البشري. وقد شغلت قلوب القديسين 
بالاشتراك في الجهاد مع إخوتهم الأضعف لأنهم يقيضون حيّا نحو إخوتهم 
المجاهدين على وجه الأرض. ويعير الكتاب المقدس عن هذه الشركة بقوله: 
فإن كان عضو واحد يتألم فجميع الأعضاء تتألم معهء وإن كان عضو واحد 
يُكرّم فجميع الأعضاء تفرح معه (1 كو 77 57) وهذا القول لا ينطيق ققط 
على من يحبون يعضهم يعضًا على الأرضء بل يمكننا بحق أن نقول هذه 
الآّية عن حب الإخوة» واهتمامهم يصل إلى جميع الكنائس: من يضعف وأنا 
لا أضعقء من يعثز وأنا لا التهب (؟ كو 1797 53-948)- والمسيح مخلصتا 
نفسه سبق فوضع هذا المبدأ فهو يقول أنه مويض مع المرضى وهو كذلك 
السجين والعريان والغريب والجائع والعطشان (متى2؟: ١-58‏ 4)» وكل الذين 
يؤمنون بالإتجيل أو قرؤوه يعرفون أن المسيح هو يتسب إلى تفسه كل ملا يحل 
بالمؤمنين إنما يأخذ على عاتقه كل ألآمهم. 

وإذا كانت ملائكة الله قد أت ليسوع وأخذت تخدمه (متى 25 »)١١‏ وإذا كان 
من غير المعقول أن تقتصر خدمة الملائكةة للمسيح على زمان إقامته بالجسد 
بين البشرء وهو في وسط المؤمنين ليس كمن يتكئ بل كمن يخدم (لو 77 
")» فتصور معي خدمة الملائكة للمسيح الذي يريد أن يجمع معه أبناء 
إسرائيل واحذا واحداء وعندما يضم الذين قي الشتاتء وينقة الذين يئنون من 


1 لال‎ 1٠١ متى 0: 47 وما بعدهله لو 5: مك‎ )3١( 


> 


ناملان فى التصوف والحوار الذينى 

القوف .ريدعونه”"". أما يساهم الملائكة أكثر مق الرددل:فنن نم الكئيسة 
وازديادها حتى أن القديس يوحنا يقول في سفر الرؤيا أن هناك ملائكة معينون 
لرعاية الكنائس''"". وهكذا ندرك أنه ليس عبثًا أن تصعد . ملائكة الله وتنزل على 
ابن الإنسان؛ كما .تراها العيون التي استضاءت بنور المعرفة (يو ١:1ه).‏ 

وفي أثناء الصلاة نفسها يذكر المصلي هولاء الملائكة باحتياجاته» حتى 
يعملوا في خدمته على قدر طاقتهم في نطاق الوصية العامة التي تلقوها من 
الرب. وقد تدور في أذهاننا رغبة أن ندرك على وجه التحقيق أن طلباتنا قد 
. صارت معروفة ومفهومة. ولهذا لا أجد بأسّا في عرض بعض النماذج التي 
تشرح لنا هذه الحقيقة. افرض أن طبيبًا ما من الأطباء المقتدرين الأمناء في 
عملهم؛.يعتني بإنسان مريض بينما يصلي هذا المريض إلى الله لكي يسترد 
ضحته: الطبيب يعرف تماما خلة المريض كما يمرت الدواء التاجح الذي 
يرنه من مرضه وهنا يأتي عمل الصلاة , . ك قلب الطبيب لخدمة مريضه 
المصلي حتى ينال :الشفاء» فيعترف- بحق - أن هذه هي مشيئة الله الصالحة 
إذسمع صلاته حين كان يطلب معافاته من المرض. 

ولنأخذ مثلاً آخر. إنسان أغدق الله عليه عطاياه حتى زادت جدًا عن 
احتياجاته. وإذا به ينصت إلى : دغاء الفقين والمسكين ووستفينة ليما نشكاء: 
بينما صلاة :الفقير والمسكين ترتفع أصلاً إلى الله. إِذّا فاستجابة الرجل لالتماس 
الفقير أمثًا هبي طاح الإرادة الله. ففي وة قت الصلاة». يجمع الآب السماوي بين 
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ل ل نيت 6 كي اليل 


بأملات فى التصوف والحوار الدينى 


الاثنين الأول يصلي ويطلب والثاني ينفعل بالنعمة ويعطي الطلبة ولا يستطيع 
أن يتغافل عن احتياجات الأول بسبب مراحم الله ورأفاته. 

ولهذا فلا يجب علينا- إذا ما حدثت مثل هذه المواقف- أن نظنها من قبيل 
الصدف البحتة. لأن الله الذي يحصي كل شعور رءوس (متى١٠:‏ ١7؛‏ لو 
)١‏ قديسيه؛ يجمع كلاهما مْعًا في توافق وانسجام أثناء الصلاة. الواحد . 
يستطيع أن يقدم خدمة ماء وتتوفر لديه الأذن الصاغية والمحبة لمن يلتمس 
فيه هذا الكرم والسخاءء والآخر يرفع طلبته ويصلي من كل قلبه. 

وعلى هذا القياس نستدل أن الملائكة» الوقوف قدام الله الذي يزونه 
ويخدمونه لا بد أن يحضروا دُعاء المصلي ويشتركوا معه في الدعاء 
والالتماس والرجاء. ولا ينبغي أن تغيب عنا هذه الحقيقة؛ أن ملاك كل واحد 
حتى الأطفال الصغار في الكتيسة؛ يقف دائمًا ويرى وجه الآب الذي في 
السموات (متى8١: )٠١‏ ويعاينون مجد الله خالقناء يصلون معنا ويتعاونون 
إلى أقصى ما يمكن في كل ما نحتاج إليه. 


صلُوا بلا انقطاع: 000 

وأكثر من ذلك فإني اعتقد أن كلمات المؤمن أثناء الصلاة تكون مشحونة 
بقوة عظيمة؛ خصوصا وهو يصلي بالروح والذهن ١(‏ كو 14: ,)١5‏ 
فالصلاة- في هذه الحالة- تشبه النور الذي يصدر عن العقل ويخرج من الفمء 
ولهذا يتطهر بقوة الله ويتحخرر من السم العقلي الذي يدسه العدو. ولا ينجح 
العدو في تسلله إلى العقل إلا مع المتكاسلين في الصلاة. فهم يغفلون الصلاة 
الدائمة ١(‏ تس 5: 17 ولو 1.8: )١‏ التي يحضنا عليها بولس الرسول مترسمًا 
خُطى معلمنا الصالح. لأن الصلاة التي تنبع من روح المصلي ما هي إلا 


ودين 


تأملات فى التصوف والحوار الديني 

حربة حادة النصل تصقلها المعرفة والعقل والإيمان» فتصرع الأرواح الشريرة» 
وتهلك قوات العدو الشيطانء التي تسعى لإيقاعنا في شراك الخطيئة (مز ؟1: 
؟ وما بعدها). 

والذي يمارس الصلاة الدائمة هو الذي يربط الصلاة بالأعمال» التي يتعين 
عليه أداؤهاء كما يربط الأعمال الصالحة بالصلاة. فالأعمال الفاضلة؛ وإنجاز 
ما يوكل إلينا من أعمال يشكل جزءًا لا ينفصل عن الصلاة. وبهذه الطريقة 
وحدها يمكنا أن ندرك المعنى العميق الذي تنطوي عليه الوصية ا صلوا 
بلا إقطاع. هذا إذا أردنا أن نستوعبها كوصية يمكن تنفيذهاء لأنه يترتب على 
هذا المضمون أن حياة المؤمن لا تخرج عن كونها صلاة عظيمة متصلة؛ وأن 
ما نطلق عليه كلمة (الصلاة) اصطلاحًاء ما هو في حقيقة الأمر إلا جزء من 
هذه الصلاة. وهكذا ندرك أن ما نمارسه ثلاث مرات على الأقل كل يوم؛ ما 
هو إلا صلاة جزئية وليست كل الصلاة! 

ومن حياة دانيال نعرف أنه كان يصلي ثلاث مرات في اليوم ما دام الخطر 
يتهددها''')؛ ومعلمنا بطرس صعد إلى السطح ليصلي نحو الساعة السادسة. 
فرأى إناء نازلاً من السماء.. مربوطة بأربعة أطراف (رسل .)١١-9 :٠١‏ وهذه 
تشير إلى الصلاة الثانية التي أشار إليها داود ضمن الصلوات الثلاثء فقال: 
في الصباح تسمع صلاتيء بالغداة أقف أمامك وتراني (مز 5: 5)»: كما يقول 
عن الصلاة الثالثة: رفع يدي كذبيحة مسائية (مز :١4١‏ ؟). ولا يمكننا أن 


)٠١١(‏ دا 5: ١١‏ لدراسة فكرة الحياة كصلاة دائمة (انظر العلامة إكليمندس الإسكندري 
وأوريجانوس في تفسير متى1١:‏ هون ويستعرضص أوريجانوس هنا ثاني صلوات اليوم (الساعة 
السادسة) والثالثة (المساء) وهما الصلاتان اللتان تسبقان الصلاة الأولى (نصف الليل) مز 56: 
14 


تين 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
نقضي. فترةٍ الليل بكمالها كما ينبغي دون أن نردد كلمة داود: في نصف الليل 
نهضت لأسبحك على أحكام عدلك (مز 111: 17)» كما نقرأ في سفر 
الأعمال عن معلمنا بولس في فيلبي أنه كان يصلي مع سيلا فئ منتصف الليل 
وهما يسبحان الله حتى سمعهم كل الذين كانوا في السجن (رسل ك6 6). 


بركات الصلاة 
العطايا الروحية والمادية!"": 

قد يطلب المرء في صلاته أمورًا أرضية وتافهة» ولكنه في ذلك يخالف 
وصية الرب الذي أمرنا أن نطلب منه السماويّات لأنه لا يمنح العطايا 
الأرضية الصغيرة (روم ؟1: 7. 16-11). وقد يحتجٌ البعض بأن الله قد 
عمر القديسين بالعطايا المادية بسبب صلواتهم؛ كما يستندون في التدليل على 
ذلك إلى كلمات الإنجيل نفسه التي يستفاد منها أن الأمور الأرضية البسيطة 
تضاف إلى ملكوت الله وبره» ولهذا أحب أن أوجه نظر هولاء الأخوة إلى 
تعمق فهم هذه العطايا. إذا أعطانا إنسان ما شيئًا ماديا فلا يمكنا أن نقول إنه 
أعطانا ظل هذا الشيء؛ كما لا يمكن لهذا الإنسان أن يدعي أنه أعطانا 
شيئين» الشيء وظله. ولكنه يقرٌ بأنه أعطانا هذا الشيء وأنه كان يقصد أن 
يعطينا هذا الشيء بذاته. ومن هذا نعلم أننا إذا أخذنا هذا الشيء فلا بد أن 
يتبعه ظله. وعلى نفس القياس» عندما نرفع أذهاننا ونتأمل العطايا الرئيسية 
التي يغمرنا الله بها فلا يسعنا إلا الاعتراف بأن العطايا المادية التي مُنِحت 
للقديسين سواء للفائدة أو نتيجة لعمل الإيمان أو طبقًا لمشيئة الوهاب (روم 


.49 أوريجانوس» الصلاة. ص ه4-‎ )١١١( 


لقن 


تأملات فى التصوف والخوار الدينى 
١ 45 51‏ كو 15: (.5. 7. »)١١‏ فما هذه العطايا إلا ظلال تصاحب 
الهبات الروحية العظمئ؛ لأنه هكذا يشاء بحكمتة.حتى وإن عجزت أذهاننا 
عن إدراك علة العطية وسببها الذي أدى الوهاب إلى إعطائها. : 
وبالتالي يمكنا أن ندرك أن جنة قبل أن تحمل صموئيل ١(‏ صم :١‏ 19 
وما بعده) في أحشائها ا كاك روخها زرفت عن ار قرت ودرا 
وكذلك 'نجب حزقيا أطفالاً روحيين بالذهن والفهم أكثر من ألذين وُلدوا من 
صلب الجسد ١(‏ مل 8 ١؛‏ أش 94" ؟) استيرٌ ومردخاي والشعب كله 
من العدو الشرير ومن المخارينات الزؤفية اكز من خلاضي نن سمقيةة 
0 والضالعين معة في المؤامرة (أشش. 5. 7). . واستطاعت يهوديت أن تقطع 
قرة أمير 0 أن يذل ريحها و ويحطمهاء أكثر من القصر التي 


لبزكة لشي حلت على رأس عزريا ورفاقة هي نفس البزكة لشي خلت ويحت 
لجميع القديسين كما نطق بها اسحق وهو يبارك يعقوب: : الرب يعطيك تذى 
السماء (تك 77: ».)7١8‏ فكان هذا الندى في جؤهره أعمق بكثي رمن التدئ 
الظبيعي الذي أطفأ لهيب النار التي أشغلها انبوخذنصر (دا ؟: 5 وما بعذه). 
والأسوو" المكمّمة في 00 ة داتيال النبِي كانت ابعينها هي تلك الأسود الخفية 
التي غَجزت عن إيذائه روَحيًا فضلا عن الإيداء المَادّي أننا ننتطيع أنْ تين 
هذه الخقيقة كلمأ قرأنا هذا انجزه من الكثاب المقدس ومن يُستطيع أن يهزبٌ 
أو ينجو من بطش الوحش الذي يبتع كل من يهزب من وجه الله؟ لقذ بطشن 
الوحش بَيَونانُ رجل الله إذ هزب من طاعتة (يون 7: 4171-3 75 8). ولكن. 


شكرًا لله لأن ربنا يسوع المسيح قد أخضع هذا الوحش. 


تاملات فى التصوفه والحوار الدينى 
قياس العطايا ٠‏ 

الو أن الجميع يأخذون نفس البركات على قدم المساواقه فليس من الغريبه 
أتهم؛ مع ذلكء لا يتمتعون بالظلال المادية بالتساوي» بل .قد لا يحصل 
البعض على شيء من هذه الظلال إطلاقًا. ويستطيع أن يتقهم هذا الأمر كل 
من اطلع على .عمل المزونة الشمسية ودرس:العلاقة يين الظل والجسم 
المضيءء: ففي وقت معين لا يعطي مؤشر المزوئة أي ظلء وفي أوقات أخرى 
قد يطول الظل وقد يقصر. وهكذا لا ينبغي أن تأخذنا الدهشة إذا وجدنا.هبات 
الله تعطى لإنسان على حسب الضرورة فقطء:وأن بعض الموهوبين قد لا تع 
بركاتهم الروحية أية ظلال مادية. ولا بد. أن نضع في.اعتبارنا أن الله يعطي 
وفقا لمشيئته كما أنه يهب.كل شيء للمنفعة. وفي تدبيره يعمل حساب العديد. 
من الروابظ الغامضنة:. والظروف»والأوقات التي يختارها الغطاءء كل: الأشياء 
يرتبها بدقة لصالح أولاده الذين يهبهم ويعطيهم: وفي بعضن: الأحيئان تظهر 
بعض الظلال.لبعض المواهب وليسن كلهاء وفي أوقات أخرى.تبدو هذه الظلال 
صغيرة إذا.ما قورنت بالعطايا. إِذا فالذي يطلب.نور الشمس ويحصك عليه لا 
تأخذه النشوة أو يغمره الحزن سواء غاب الظل أو حضرء طال:أو قصر: لأنه 
اقتنئ ما هو أهم, أن النور. فإذا ما حصلنا على المواهب الزوحية» واستترنا 
بنعمة اللهء واستوعبنا هذه الهبات قنية صالحة (عب 1: 4) فلا معشئ “لأن 
نضيع الكلام*هباء في الحديث عن الأشياء التافهة لأنها جرد ظلال. جميع 
الأشياء -المادية والجسدية» مهما كانت»ء لا تزيد قيمتها عن الظلال الواهنة. 
العابرة. ولا يمكن بحال من الأحوال. أن نضعها موضع المقارنة بعطايا الله 
المقدسة: التي تقودنا إلى خلاص نفوسنا. كيف مُسوّل لنا النفس أن نقارن بين: 


تأملات فى التصوف والحولر الدينى 

ثروة المال وبين غنى الكلمة والعلم ١(‏ كو :١‏ 77)؟ هل. أستطيع أن أتصور 
إنسانا يقارن بين صحة الجسد والعظام من ناحية وبين صحة العقل وقوة الروح 
واتزان الفكر من ناحية أخرى. فهذه النعم والمواهب الروحية- وقد رتبتها كلمة 
الله- لا تجعل من ألآم الجسد سوى خدش طفيف أو لعله أقل من ذلك. 

وكل من أدرك المعنى المخبوء ؤراء جمال العروس التي يحبها العريس 
كلمة الله يعلم يقيئًا أنها تشير إلى الروح المتفتحة بجمال يفوق الأرضيات 
والسماويات. من تصل بصيرته إلى هذا المعنى لا بد وأن يخجل من نسبة هذا 
التعبير (الجمال) إلى جمال الجسد سواء كان لامرأة أو طفل أو رجلء» فالجسد 
لا يستطيع بطبيعته أن يقتني الجمال الحقيقي» لأن كل جسد كعشب وكل 
مجده:كزهر الحقل؛ فالجمال الذي نراه في النساء والأطفال يقاربه الرسول 
بالزهرة: كل جسد كعشب وكل جماله كزهر الحقل... يبس العشب وذبل الزهر 
أما كلمة الله فتثبت إلى الأبد (يع .)٠١ :١‏ 

وكل من يتأمل في كرامة أولاد الله ومجدهم يعلم أن الجمال الحقيقي هو 
من خصائصهم. ولو أن الكلمة قد ابتذلت في لغة البشر. إن الروح التي 
استوعبت ملكوت المسيح الذي لا يتزعزع (عب )١8 :١7‏ لا يسعها إلا أن 
تحتقر كل ملك أرضيء بل وتعتبره كلا شيء تمامًا. وعندما تنكشف 
السماويّات أمام الروح البشرية» على قدر ما تستطيع وهي في أسر الجسدء 
ترى جيوش الملائكة (لو 7: )١١‏ ورؤساء الملائكة وقوات الله صن رؤساء 

ملائكة إلى عروش وسيادات ورياسات وقوات سماوية (قو ١١ :١‏ وأف :١‏ 
.١‏ عندما تدرك هذه النفس بهاء الكرامة التي تنالها من الآبء هل يمكنها- 
مهما بلغت من ضعف- إلا أن تستصغر شأن الأمور التي تروق للجهال» 


نا 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 

وتعتبرها بالمقارنة كأن لا وجود لها. حتى لو أعطيت للنفس كرامات العالم 
جميعاء فإنها تحتقرها وترذلهاء ولا يمكن أن تفرض في المثابرة على اقتناء 
الرياسة الحقيقية والقوة الإلهية. 

إِذّاء علينا أن نصلي؛ ونطلب من سماويّات الأمور الجليلة القدر التي لا 
غنى عنها لناء ونترك بين يدي الله ومشيئته ما يختص بالظلال التي تصاحب 
العطايا الرئيسية والجوهرية لأنه يعرف ما نحتاج إليه بسبب جسدنا المائت قبل 
أن نسأله (متى": 8). 


:نكرار الكلام باطلاً"" 

بوعندما نصلي:يجب علينا ألا نكرر الكلام باطلاً (متى 5: 7)؛ بل يجب 
أن ندرك أتنا نتكلم مع الله. ومتى- إذا- تعتبر صلاتنا من قبيل تكرار الكلام 
باطلاً؟ نيتم ذلك عندما لا نفحص ذواتنا بالتدقيق» وعندما لا ندقق في الكلمات 
التي نقدمها في صلاتناء وعندما نردد الأحاديث عن الأعمال أو الأقوال أو 
الأفكار الثانية... لأن هذه الأمور صغيرة بغيضة غريبة على قداسة الله ولا 
يخامرني شك في أن الذي يكرر الكلام باطلاً لا يقل عن رفاقه في المجمع 
القديم- كما سبق وتكلمنا- إن لم يكن أسوأ منهم حالاً. وهذا الطريق الشائك 
الذي يسلكه لا يقل وعورة وخطورة عن طريق أصحاب زوايا الشوارع. ولا 
يستطيع في هذه الحالة أن يدعي لنفسه حتى ولو مجرد مظهر البر لأن 
الإنجيل يضعه في مصاف الأمم الوثنية إذ يصرح بأن الأمم فقط هم الذين 
يكررون الكلام باطلاً. ولماذا يفعل الأمم ذلك؟ لأنه لا يخطر على بالهم شيء 


(؟١١)‏ أوريجانوسء الصلاة.» ص هه- 51. 
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ما من الطلبات السماوية العظمىء بل تدور صلواتهم وطلباتهم دائمًا حول 
احتياجاتهم الجسدية والخارجية. ولذلك فمن يرفع صلاته إلى السيد الرب 
الساكن في السموات وفوق علو السموات (متى 5: 8؛ أش 55: )١‏ ثم يطلب 
الأرضيات والماديات إنما هو من الأمم الذين يكررون الكلام باطلاً. 

ويبدو لي أيضًا أن تكرار الكلام باطلاً من خصائص المغرمين بالثرثرة» فلا 
يمكن أن يكرر الكلام باطلاً إلا من اعتاد كثرة الكلام ولغو الحديث7'". وهذا 
يرتبط بالأمور الجسدية والمادية التي لا يمكن أن تتصف بالوحدة من حيث 
أنها تقبل الانفصال والانقسام والتفتت والتعدد. أما الخير فواحد على خلاقف 
الأشياء الدنيا لأنها متعددة» الحق واحد ولكن الباطل متعدد»ء العدالة الحقيقية 
واحدة ولكن لها أضداد كثيرون. حكمة الله واحدة ولكن ما أكثر فلسفات هذا 
العالم وعظماء هذا العالم الذين يبطلون(١‏ كو 7: .)١‏ وكلمة الله واحد ولكن 
ما أكثر الكلمات الغريبة والأجنبية على الله. ولهذا فمن الصعب على الإنسان 
أن يتفادى السقوط في خطيئة كثرة الكلام كما أنه لا يمكنه أن ينال استجابة 
من الله إذا وقر في ظنه أن هذه الاستجابة تتوقف على ثرثرته وكثرة كلامه. 

وعلى هذا ينبغي لصلواتنا ألا تشاكل ثرثرة الأمم أو تكرارهم الكلام باطلاً أو 
ما شابه ذلك من الفروض التي يؤدونها على غرار الحية"'" لأن إله . 
القديسين- وهو أب- يعرف كل ما يحتاج إليه أبناؤه ما دامت هذه الحاجات 


)١١(‏ النص اليوناني يشير إلى كثرة الكلام أما الكلمة التي وردت في متى 5: 7 فتشير إلى 
التلعثم وتكرار ترديد نطق اللفظ أو النغم أو الصوت أو الهذيان... إلخ. وقد كان بعض الوثنيين 
يعتقدون أنه بالتكرار المتواصل وترديد ومضاعفة أسماء الله يستطيعون أن يجتذبوا انتباه الله 
إليهم» وبلجاجتهم يدفعون الله إلى تحقيق حاجتهم. 

)١١4(‏ لهم حمة (جنون) مثل حمة الحية. مثل الصل الأصم يسد أذنه مز 58: ؛ فلا تتشبهوا بهم 
متى 5: 4. 
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جديرة بأن تعرف لدى الأب. أما إذا كان الإنسان بعيدًا عن معرفة الله فهذا 
يؤدي به إلى الجهل بالأمور الخاصة بالله وهذا بدوره لا يجعله يعرف ما 
يحتاج إليه هو من الله. ومن ناحية أخرىء يتردى في خلط خطير فالأشياء 
التي يظن أنه في مسيس الحاجة إليها كثيرًا ما تكون ملوثة بالخطيئة. أما 
المؤمن الذي يتطلع إلى ما هو أفضل وما هو إلهي فيتلقى بالرضى والمسرة 
كل الهبات والعطايا التي يمنحه الله إياها والتي يعرفها الأب ويعرف حاجة 
الإنسان إليها قبل أن يصلي لأجلها. 

والآن وقد تحدثنا عما يسبق الصلاة» كما جاءت في إنجيل معلمنا متى» 
يمكننا أن نتأمل في التعاليم التي نستقيها من الصلاة نفسها. 
أبانا الذي في السموات”" 


أبانا الذي في السموات... 
جدير بنا أن نفحص العهد القديم بالتدقيق لعلّنا نجد فيه» في أي سفر من 
أسفارهء صلاة يدعو المصلي فيها الله بكلمّة الآّب. لقد بحثت كثيرًا وفتشت 
بعناية وجدّ على قدر ما أستطيع فلم أجد صلاة واحدة تتضمن هذا النداء. 
ولكن هذا لا يعنى بالطبع أني أذَّعي أنه ليس هناك ما يشير إلى أبوّة الله أو 


)١١5(‏ أوريجانوس» الصلاة. ص 57- 57. يعتقد 67356 أن النص المطول "أبانا الذي في 
السموات” والتعبيز الموجز 'أيها الآب* كان كلاهما متداولين في العصر الرسولي ولكن النص 
الأول كان محبّبا لدى التلاميذ؛ وفي نفس الوقت يطابق النص الأصلي للجملة الأولى من 
الصلاة كما وردت في اللغة اليونانية. ومن ناحية أخرى فالنص الموجز له ما يؤيده من كلمات 
مخلصنا الصالح في بستان جثسيماني (أيها الآب.. ليس ما أريده أنا بل إرادتك مر :١4‏ 53) 
وما قاله معلمنا بولس: أرسل الله روح ابنه إلى قلوبكم صارنًا يا أيَا الآأب غل 4: يت 
التبني الذي به نصرخ يا أيَا الآّب روم 58 .١8‏ 


تا 
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أن المؤمنين باسمه لم يطلق عليهم لقب البنين "أولاد الله' ولكن ما أقصده 
بالتحديد أننا لم نجد في أية صلاة تلك الدالة والثقة والإيمان التي تتجلى في 
مناداة الله بكلمة "الآب" كما أعلنها المخلص. 

أما إطلاق لقب الآب على اللهء ولقب البنين أو الأولاد على الملتجئين إلى 
كلمة اللهء فهذا ما يمكنا أن نجده في أماكن متعددة. قفي سفر التثنية مثلا 
يقول: تركت الله الذي أبداك (ولدك) ونسيت الله الذي رعاك (أطعمك) (تث 
18). كما يقول: أليس هو (الله) أباك ومقتنيك. هو عملك وأنشأك (تث 
7 8): ثم يلومهم بقوله: أولاد لا أمانة فيهم (تث 77: .)٠١‏ وفي سفر 
أشعياء النبي يقول: ربّيتُ بنين ونشأتهم أماهم فعصوا علي (احتقروني) (أش 
.)١ ١‏ وفي سفر ملاخي: الابن يكرم أباهء والعبد يكرم سيده. فإن كنت أنا أبّا 
فأين كرامتي؟ وان كنت سيدا فأين هيبتي (ملا :١‏ 5)؟. 

وعلى الرغم من أن الله يُدْعَى الآب والمولودين فيه بكلمة الإيمان يُلْكُبُون 
بالبنين» إلا أننا لا نجد بين القدماء ذلك المفهوم العميق لهذه البنوة الإيجابية 
التي لا تتحول أو تتغير. ومع ذلك فالنصوص التي أوردنا نماذجها تكشف لنا 
عن حقيقة هولاء الذين دُعُوا بالبنين» لأنهم في الواقع لم يكونوا سوى عبيدا 
طبقًا لما شرحه لنا الرسول بولس إذ يقول: ما دام الوارث قاصرًا لا يفرّق شيئًا 
عن العبد مع كونه صاحب الجميع؛ بل هو تحت أوصياء ووكلاء إلى الوقت 
المؤْجّل من أبيه (غل 4: »)١‏ ولكن ملء الزمان (غل 4: 4) يتضمن مجيء 
ربنا يسوع المسيح في وسطناء وحينئذ يستطيع من يطلب أن يأخذ نعمة التبني 
لكي يُحْستب مع الأولاد. وفي هذا يقول القديس بولس: إذاء لم نأخذ روح 
العبودية أيضًا للخوف بل أخذتم روح التبني الذي به نصرخ يا أبَا الأب (روم 


لحان 
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.)١15 :4‏ كما نقرأ في إنجيل معلمنا يوحنا: وأما كل الذين قبلوه فأعطاهم 
سلطانًا أن يصيروا أولادًا أي المؤمنون باسمه (يو .)١1 :١‏ وفي رسالته 
الجامعة نتعلم أن المولودين من الله» بفضل روح التبني هذه: كل من هو 
مولود من الله لا يفعل خطيئة لأن زُرْعَْه يتبْت فيه» فلا يستطيع أن يخطِئْ 
لأنه مولود من الله ١(‏ يو ": 1). 

فإذا ما أدركنا جيدًا ما تفصح عنه الكلمات: متى-صليتم قولوا أيها الآأب- 
كما جاءت في إنجيل معلمنا لوقا- ربما نتردد في وجلء؛ وتُحجم عن مناداة الله 
بهذا اللقب ما لم نكن بالحقيقة أولادا للهء مخافة أن نُضيف إلى خطايانا إثمًا 
جديدًا يتمثل في عدم التقوى.وفي هذا التهاون وعدم الاستهتار. وما أعنيه في 
هذا التنبيه لا يخرج عما قصد إليه الرسول بولس في رسالته الأولى إلى أهل 
كورنثوس: ليس أحد يستطيع أن يقول الرب يسوع إلا بالروح القدس؛ وليس 
أحد وهو يتكلم بروح الله يقول أناثيما ليسوع ١(‏ كو ؟١:‏ "). ولا شك أن 
الرسول يستعمل تعبير الروح القدس وروح الله بمعنى واحد. وربما انتابنا شيء 
من الغصوض والإبهام حول المقصود بقوله "أن يقول الرب يسوع بالروح 
القدس"؛ لأن هناك عددًا لا يحصى من المرائين وكثيرين من الهراطقة بل 
أحيانا حتى من الأرواح الشريرة وهم ساقطون تحت قوة هذا الاسم يستخدمون 
هذه الكلمات فكيف يتفق هذا مع ما تعلمناه من أن الإنسان لا يستطيع أن 
يقول الرب يسوع إلا بالروح القدس؟! إنهم لا يقولون هذا القول إلا لأنهم 
مُرغمون أمام قوته وسلطاته؛ أو رياءً منهم أمام الناس ولكن حياتهم وأعمالهم 
خالية تماما من سلطان هذه الكلمة. ولكن خدام كلمة الله وحدهمء» من كل ما 
يعملون؛ لا يدعون أحذًا سيدًا وربًا إلا هو. إِذّا هؤلاء هم الذين يستطيعون أن 
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يقولوا "الرب يسوع" بتصرفهم ذاته. وإذا كان هولاء هم الذين يقولون الرب 
يسوع؛ فيترتب على هذا- احتمالاً- أن كل من يخطئ إنما يجحد أو يلعن 
كلمة الله بنفس أداء الخطيئة وبأعماله الشريرة يصرخ قائلاً أناثيما ليسوع. إذا 
فهناك فريق من الناس يؤمن ويجاهر بالرب يسوع وعلى نقيضهم فريق آخر 
يقول أناثيما ليسوع. يترتب على هذا أيضًا أن كل من ولد من الله ١(‏ يو ": 1) 
ولا يخطئ يشترك في زرع الله الذي يحفظه من كل الخطيئة ويعلن بأعماله: 1 
أبانا الذي في السموات. والروح نفسه يعطي شهادة لأرواحهمء أنهم أولاد الله 
وورثته وورثة مع المسيح (روم 8: ١5‏ وما يليها)؛ لأنهم؛ وهم يتألمون معه؛ 
لهم الحق أن ينتظروا بالرجاء أن يتمجدوا معه أيضًا. إلا أن مثل هولاء 
المؤمنين لا يقولون أو ينادون الله "أبانا" بقلوب واجفة مترددة» ولكن فضلاً عن 
أعمالهم فإن قلوبهم أيضًا وهي مصدر وينبوع هذه الأعمال الصالحة:؛ إنما 
تؤمن بالبر بينما أفواههم تعترف وترنم بالخلاص (روم .)٠١ :٠١‏ 

وفضلاً عن هذا كله فإن الابن الوحيد يشكل كل أفكار هولاء البنين 
وكلماتهم وأفعالهم لكي تكون على صورته (غل 5: »)١5‏ فتتكاثر فيهم صورة 
الله غير المنظور (قو .)١5 :١‏ وهكذا تتوافق الصورة مع خليقة الله التي 
صنعهاء الذي يجعل شمسه تشرق على الصالحين والأشرار» ويمطر على الأبرار 
والظالمين (متى5: 5؛). هكذا تتمثل فيهم صورة السماوي ١(‏ كو 15: 55)» 
الذي هو نفسه صورة الله. وعلى هذا فالقديسون هم صورة الصورة» ولما كان 
الابن هو صورة بهاء الله ورسم جوهره؛ فهم يأخذون انطباع النبوة ليس فقط 
لأنهم يصبحون على غرار جسد مجد المسيح (فل "7: »)2١‏ بل يشابهون 
أيضًا الله الظاهر في الجسد لأنهم يتألفون مع المسيح في جسد مجذه واستحال 


ارت 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

في تجديد أذهانهم (روم :١7‏ ؟)» ولهذا يقولون في كل الأمور "أبانا الذي في 
السموات". أما الذي يخطئ- كما يقول معلمنا يوحنا في رسالته- فهو من 
الشيطان لأن الشيطان يخطئ منذ البدء ١(‏ يو : 8 وما يليها). وكما أن زرع 
الله الذي يثبت فيمن وُلد من الله» يجعل من المستحيل عليه أن يخطئ لأنه 
تكون على صورة الابن الوحيد الكلمة» فعلى نفس قياس كل من يخطئ يوجد 
فيه زرع الشيطان».وإذا كان هذا الزرع الشرير في نفسه يتعذر على مثل هذه 
النفس أن تتقدم إلى ما هو أفضل. ولكن من أجل هذا الغرض بالذات ظهر 
ابن الله لكي يقضي على أعمال الشيطان ١(‏ يو 7: 8)؛ لذلك صار من 
الممكن عن طريق حلول كلمة الله في أرواحنا أن يقضي ويسحق أعمال 
الشيطان» وأن ينزع الزرع الشرير المغروس فينا لنُصبح أولاد الله. 

لهذا لا ينبغي لنا أن نظن من واجبنا أن نتعلم ترديد كلمات الصلاة في 
الوقت المعين لها فقطء بل يجب أن نفهم ما نقوله في الصلاة بلا انقطاع» 
حتى تصبح حياتنا صلاة دائمة لا تنقطع فيها نردد قولنا: أبانا الذي في 
السموات. حذار أن نجعل لنا وطنا على الأرض (فل 7: ١٠3)؛‏ بل يجب أن 
نسعى جاهدين أن يكون وطتنا في السموات عرش اللهء لأن مملكة الله قد 
تأسست على كل من يحمل صورة السماوي؛ وهكذا أصبح هو نفسه سماويًا. 

الذي في السموات: 

من الخطأ البين أن تظن أن الآب محدود بكيان جسدي أو أن له إقامة في 
السماء حين نقول أن أبا القديسين هو في السماء؛ لأنه لو قلنا بمثل هذا الرأي 
لكان معنى ذلك أن الله أقل من السموات ما دامت هذه السموات تحتويه. ولكن 
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الأحرى بنا أن نؤمن أن الله في سلطانه الإنهي- الذي لا يحده تعيير لغوي- 
يشمل كل الأشياء» ويحيط بها ويحفظها.. 

وعلى وجه العموم» هناك الكثير من التصوص التي إذا أخذناها بمعناها 
الحرفي يتبادر إلى أذهاننا ذلك المفهوم الخاطئ عن الله باعتبار أن له مكانًا 
ما أو حيرًا محدودًا. ولكن الواجب يقضي على القارئ أن يدرك الاتجاه السليم 
في معاني هذه النصوص لأنها تشير إلى مفاهيم روحية عميقة عن الله. ومن 
أمثال هذه النصوص ما جاء في إنجيل معلمنا يوحنا: أما يسوع قبل عيد 
الفصح وهو عالم أن ساعته قد جاءت لينتقل من هذا العالم إلى الآب» إذا كان 
قد أحب خاصته الذين في العالم أحبهم إلى المنتهى (يو .)١ :١7‏ ثم يستطرد 
بعد هذا بقليل قائلاً: يسوع وهو عالم أن الآب قد دفع كل شيء إلى يديه؛ وأنه 
من عند الله خرج وإلى الله يمضي (يو *: ؟). ثم يقول بعد ذلك: سمعتم أني 
قلت لكم أنا أذهب ثم أثي إليكم. لو كنتم تحبونني لكنتم تفرحون بالحق لأني 
أمضي إلى الآب (يو 14: 18). فبعد ذلك يقول: وأما الآن فأنا ماض إلى 
الذي أرسلني وليس أحد منكم يسألني أين تمضي. (يو :١7‏ ©). فلو أخذنا هذه 
النصوص بمعناها الحرفي الضيق فلا بد لنا بالتالي أن نلتزم بنفس المنهج 
حين نقرأ: أجاب يسوع وقال لهم: إن أحبّني أحد يحفظ كلامي ويحبه أبي 
وإليه نأتي ومعه نقيم (وعنده نصنع منزلا) (يو 14: 757). ش 

هذه الكلمات التي تصف مجيء الاب والابن إلى من يحب كلمة المسيح 
لا شك أنها لا تعني الحضور في مكان معين ولا ينبغي أن نفهمها على هذا 
النحو. ففي نزول كلمة الله لكي يسكن معناء يليق بنا أن نتأمل مجده وهو يضع 
نفسه بالحياة بين البشر (فل 7)؛ فإذا قيل أن الكلمة يعبر خارجًا من هذا 
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العالم إلى الآب (يو )١ :١17‏ فلا بد أن ندرك أن الرب. هناك في ملئه وكعاله بعد. 
عودته من تخليته إذ أخلى نفسه بيننا وعاد إلى ملئه الذاتي. (فل 5 4-..0!)1) 
ومن جهتنا تحنء إذَا ما تبعناه واتخذناه دليلا ومرشدًا فإنتا كذلك سوف. نحصل 
على الامتلاء ونخلص من كل ما فينا من فراغ. إذا فليذهب كلمة الله إلى ذاك 
الذي أرسله (يو :١5‏ 5) وليمضي خارجًا من العالم ويذهب إلى الاب. وهكذا 
نقرأ في نهاية إنجيل القديس يوحنا هذه الكلمات: لا تلمسيني لأني لم أصعد 
بعد إلى أبي (يو )23١:17‏ فهنا أيضًا علينا أن نستوعب المغزى الروحي من 
هذه الألفاظ حتى نفهم صعود الابن إلى الآب بالطريقة التي تليق بالله وذلك 
عتدما نتأمل في خشوع فنرى في هذا الصعود ارتفاع العقل قبل أن يكون 
صعودًا بالجسد"'". 

كان لابد لنا أن نتناول. هذه النقاط بالبحث عن دراسة هذا النص: أبانا الذي 
في السموات؛ وذلك حتى يمكن الفصل. في تلك المعاني المهينة عندما يتصور 
الناس أن الله.في السماء بمعنى أن له مكائًا بالذات. ولكي يتضح لنناامدى 
الخطأ في مثل هذا المعنى» ينبغي أن نتبين أن القول بأن الله له مكان معين 
يرادف القول بأن الله له جسد وهذا يترتب عليه أسوأ النتائج وأوخمها وأبعدها 
عن الإيمان؛ لأن هذا يعني أنه كائن مادي قابل للانقسام كما أنه يجوز عليه 
الفناء لأن هذه هي الصفات التي تنطبق على كل جسد. فإذا كان هذا 
الاستدلال غير صحيح. وإذا كان أصحاب هذا الرأي لا يخدعون أنفسهم وهم 


)١١5(‏ لأن فيه سر أن يحل فيه كل الملء فل ؟: ” وكذلك ؟ كو 54: 1: فإنه فيه يحل كل ماء 
اللاهوت جسديا قو 7: 4 والتي هي جسده ملء الذي يملأ الكل في الكل أف :١‏ 775. 
)١١0(‏ هذا مثال واضح لما تتميز به نظرية أوريجانوس في التفسير من حيث التأكيد على المفهوم 

الروحي أو العقلي في مقابل المفهوم المادي وإن كان لا يستبعده تمامًا. 
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يدعون الإلمام الكافي بالموضوعء فليدلني أحدهم كيف يمكن- في مثل هذه 
الحالة- أن تكون لله طبيعة أخرى تغاير الطبيعة المادية. 

ولما كان الكثير من النصوص التي قيلت قبل مجيء المسيح في الجسدء 
تبدو وكأنها تفيد أن الله له وجود محدودء فليس من قبيل الاستطراد إذا- فيما 
يبدو لي- أن نتناول بالدرس والبحث بعضًا من هذه النصوص حتى نزيل ما 
قد يعتري تفسيرها من لبس أو إبهام خصوصًا عند الذين يظنون- بسبب ضيق 
أفقهم- أن إله الكل يحده مكان محدود المعالم. 

فقد جاء أولاً في سفر التكوين عن آدم وحواء أنهما سمعا صوت الرب الإله 
ماشيًا في الجنة عند هبوب ريح النهار فاختبأ ادم وزوجته من وجه الرب الإله 
في وسط شجر الجنة (تك 7: 8). وإذا كان البعض يرفض الدخول إلى كنوز 
الكتاب المقدسء يل ولا يحاولون حتى مجرد أن يقرعوا الباب (لو :١‏ 5؟) 
حتى يدركوا أعماق الكلمة» فإني أسألهم: إذا كان الله يملا السماء والأرض (ار 
77 5 1)ء .وهو- فيما يقولون- يتميز السماء ماديا عرثنا له والأرض موطنًا 
لقدميه (متى5: 75 وما يليها وأش 55: »)١‏ فكيف يمكن أن يحتويه مكان 
يتضاءل من حيث الحجم إذا ما قورن بالسماءَ والأرض مغاء لأن الفردوس 
المادي الذي يتحدثون عنه لم يملاه الله تمامّاء وليس ذلك فقط بل أن هذا 
الفردوس أكبر وأعظم منه بحيث يحتوي الله وهو يمشي جائلاً فيه ويمكن أن 
يسمع فيه وقع أقدلمه؟! .وهذا يسوقنا إلى حماقة أشد وأنكى لأن آدم وحواء كانا 
خائفين من الله يسبب عصيانهما له ثم يختبئان من وجه الله بين أشجار 
الجنة. لم يقل الكتاب أنهما أرادا الاختفاء على هذه الصورة» بل يجزم بأنهما 


لون 
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اختبأ بالفعل. ثم نأتي إلى تساؤل ثالث- يسيره هذا المفهوم المادي- كيف 
يتفق أو يج يجوز أن نقول أن الله أخذ يبحث عن آدم قائلاً: أين أنت؟ (تك ": 8). 
0 عالجنا هذه النقاط باستفاضة عندما كنا ندرس سفر 
التكوين'". ومع ذلك فلا يمكننا أن نعبر في صمت على هذه المشكلة 
العامة» إلا أننا سنكتفي باسترجاع الكلمات التي قالها الله في سفر التثنية: إني 
سأسكن فيهم وأسير بينه (؟ كو 5: »)١5‏ ومن هنا يتبين المعنى أن الله كما 
يسير في وسط قديسيه هكذا يكون سيره ذ في الفردوس» والخاطئون جميعا 
يختبئون أمامه, ويتجنبون نظراته لأنهم فقدوا ثقتهد!"'". وعلى هذا المنوال 
خرج قايين أيضًا من وجه الرب وسكن في أرض نود في مقابل عدن (تك 4: 
5 وكما يسكن الله في قديسيه؛ هكذا يسكن في السماء سواء كانت هذه 
السماء تشير إلى كل قديس يحمل صورة السماوي!"'"» أو تشير إلى المسيح 
المذخر فيه كل كواكب السماء وأنوارها'"). كذلك يمكننا أن نقول أيضًا إنه 
يسكن في السماء خلال قديسيه الذين انتقلوا إلى الكنيسة المنتصرة» ولهذا قال 
المرنم: إليك رفعتثُ عيني يا ساكن السماء (مز .)١ :١77‏ 
ل جور وام ال و 0 
)١١4(‏ لأوريجانوس ١١‏ موعظة على سفر التكوين في الترجمة اللاتينية فقط مع إضافات 
لرفينوس. كما كتب تأملات في ١5‏ كتابًا وهي التي يشير إليها هنا ولكن لم يبقى منها سوى 
شذرات متفرقة. 
)١19(‏ فلا تطرحوا ثقتكم التي لها مجازاة عظيمة عب :٠١‏ 50. 
)١1٠١(‏ وكما ليثنا صورة الترابي سئلبس أيضًا صورة السماوي ١‏ كو :١8‏ 44. 
)١1١1(‏ لكي تكونوا بلا لو وبسطاء أولاد الله بلا عيب في وسط جيل معوج وملتو تضيئون بينهم 


كأنوار في العالم فل ؟: ١5‏ وسر السبعة الكواكب التي رأيت على يميني.. السبعة الكواكب هي 
ملائكة السبع الكنائس رؤ .٠١ :١‏ 
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لأن هذه الكلمات إنما ترمي إلى إبراز حقيقة الفارق الذي يفصل بين الساكنين 
في جد الضعةا'"؛ وبين الذي يعيش مع الملائكة- بفضل معونة الكلمة- 
ومع القوات المقدسة ومع المسيح نفسه. إِذَا فليس من الغريب أن يطلق لفظ 
السماء رمزيّاعلى المسيح» ويصبح بذلك هو عرش الآب»: وتسمى كنيسته 
الأرض التي صارت موطنًا لقدميه2”". 

أرجو بعد هذا العرض السريع لبعض فقرات العهد القديم التي قد توحي 
بمكانية الله أو محدوديته» أن أحث القارئ نكل الوسائل الممكنة على فهم 
الكتاب المقدس وتفسير معانيه على أساس روحي سام خصوصا وهو يقرأ مثل 
هذه النصوص التي تنسب إلى الله أوصافًا أو أعمالاً مادية محدودة. 

كان من الضروري أن نتعرض لهذه النقطة ونحن نتدارس هذه الكلمات 
"أبانا الذي في السموات"» حتى يزول كل غموض يحيط بجوهر الله» ونرتفع به 
عن مستوى مادة الأشياء المخلوقة» بل ولا توجد شركة بين الله وبينها حتى وإن 
وهبها الله مُجدًا وقوة من لدنه. وأقصى ما يمكنا أن نقوله عنها أنها أعطيت 
قبسًا من ألوهيته. 


(؟؟١١)‏ الذي سيغير شكل جسد تواضعنا ليكون على صورة جسد مجده بحسب عمل استطاعته أن 
يخضع لنفسه كل شيء في 7: 71. 

(؟١)‏ وأما عن الابن كرسيك يا الله إلى دهر الدهور عب :١‏ 8 وأما أنا فأقول لكم لا تحلقوا البتة 
لا بالسماء لأنها كرسي الله ولا بالأرض لأنها موطئ قدميه متى3: 4" وما بعدها. 
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المقالة الثالشة 


-١‏ ماهية التصوف الإسلامي 

1 مصدر التصوف الإسلامي 

"- مكانة التصوف في الإسلام 

4 - التصوف الإسلامي ثورةٌ ونظامًا 
:١-4‏ التصوف ثورة روحية لإصلاح المجتمع الإسلامي 
5-4؟: من الظاهر إلى الباطن 
5 -"7: التصوف نظامًا 


5 التصوف الإسلامي والحوار الديني 


لش 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
مقدمة فى التصوف:" 


١‏ ماهية التصوف الإسلامي 

ما التصوف وما مكانته في الإسلام؟ هل هو إسلامي الطايّع أم هو أجنبي 
ودخيل على الفكر الإسلامي؟ وما هي أهم مراحله التاريخية؟ وهل له أهمية 
للإنسان المعاصر أو قد صار من بقايا موروث قديم لا محل له في عصرنا 
العلمي التكنولوجي؟ 

هذه بعض التساؤلات التي كثيرًا ما تطرأ في حديثنا عندما يُجَرَى ذكر عن 
'التصوف الإسلامي" أو 'التصوف في الإسلام'؛ فتختلف الأجوبة عليها أشد 
الاختلاف. فهناك من يدافع عن التصوف.ويؤيده حتى يجعله الدين كلّه. 
وهناك من يعارضه ويرفضه حتِى التكفير بحجة أنه خارج عن دين الإسلام» 
بل مُفسد له من أساسه. إذنء فإزاء تلك الآراء المختلفة المتضاربة» لا بد للمرء 
العاقل من اتخاذ موقف حكيم بعيدًا عن الأحكام المسبقة والأهواء الفردية 
المتحيزة. فلذلك نرى أن أصوب وأعقل طريق لمعالجة هذه الإشكاليات هو 
اللجوء إلى الواقع التاريخي ي الأكثر موضوعية وثقة مع إعادة قراءة مصادره 
الأصلية في ضوء المناهج العلمية الحديثة المقبولة في المراكز العلمية 
المعاصرة. لذلك نقدم هنا بعض الخطوط العامة للتصوف الإسلامي من ناحية 
تاريخه ومضمونه كما نقرؤها في مصادره التاريخية الموثوق بها. 


)١14(‏ هذه المقدمة مقتبسة بتصرف من مقدمة كتاب: جوزيبي سكاتولين- أحمد حسن, التجليات 


الروحية: ص ا-ه". 


نا 
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أما من الناحية للتاريخية فيمكننا وصف التصوف الإسلامي بأنه ظاهرة 
تاريخية عامة ومهمة قي التاريخ الإسلامي كله: بل هو من أهم وأبرز تجلياته» 
بلا شك. وللولقع أن التصوف الإسلامي يمثل حركة تاريخية واسعة ممتدة. عبر 
القرون أنتجت إنتاجًا دينيًا وثقافيًا وفنيًا متميزًا غي جملة الحضارة الإسلامية؛ 
وهذا واقع لا أحد يمكنه إنكاره. فقد بدأت هذه الحركة الُوحية في القرن الأول 
الهجري مع حركة العباد والزهاد الأوائل من أمثال الحسن االبصري ,(ت ١٠٠ه/‏ 
/م) وغيره. شم نمت وتطورت تلك الحركة الروحية في القبرنين :الثاني 
والثالث الهجريين مع التعمق في خيرة الحب الإلهي من أمثال رابعة 'العدوية 
البصرية (ت85١ه/‏ ١١م)؛‏ وفي فكرة الفناء والبقاء من أمثال االجنيد 
(ت948١هم/‏ ١٠1م)»‏ وغيرها من التبصرات الروحية. بعد ذلك دخلت الخبرة 
الصوفية في إشكالية الوحدة مع اللهء عند متصوفة من أمثال الحسين بن 
منصور الحلاج (ت35١7ه/‏ 177م). فأدّت هذه الحركة الروحية آخر الأمر 
إلى مأساة الحلاجء التي تمثل في التاريخ الإسلامي مظهرًا من مظاهر التوتر 
بل التصادم بين عالم الفقراء (المتصوفة) وعالم الفقهاء (المتكلمين). واثرّ ذلك 
اتجهت هذه الحركة الروحية اتجاهين: فهناك اتجاه عُرف بالتصوف المْنَّىٌّ في 
القرنين الرابع والخامس الهجريين وفيما بعدء حيث اجتهد أصحابه» من أمثال 
الإمام حجة "رسلام أبي حامد محمد الغزالي (ت5٠5ه/١١١١م)‏ وغيره» في 
إيجاد صيغة توافق مُقنع بين الخبرة الصوفية الباطنة وظاهر الشريعة 
الإسلامية. فقد أنتج هذا الاتجاه الصوفي السئّي المصدّفات الصوفية العظيمة 
المعروفة في التراث الصوفيء؛ من أمثال “الرسالة القشيرية" للإمام أبي القاسم 
عبد الكريم القشيري (ت45ه/ ؟7١٠م)؛‏ وإحياء علوم الدين"' للإمام أبي 


لمانا 
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حامد محمد الغزالي الذي يمثل قمة التصوف السني. وإلى جانب هذا الاتجاه 
السني نجد اتجاهًا آخر توغل قي مجالات أكثر نظرية وفلسفية» خاصة عند 
أصحاب المدرسة المسمّاة ب"وحدة الوجود' قيما بين القرنين السادس والسايع 
الهجريين فصاعذاء عند صوفية من أمثال الشيخ الأكبر محيي الدين بن 
العربي (ت578هم/. ٠174١م).وغيره.‏ ققد اجتهد أصحاب هذه المدرسة في 
إيجاد صيغة توافق بين التصوف وبين ما يسمونه 'باطن الشرع'؛ أي معناه 
العميق ومقصده الأعلى. فهذا الاتجاه الصوفي أيضنًا أنتج مصتّفات صوفية 
عظيمة متشبعة بنظريات فلسفية رائعة عميقة مُبدعة» تُعتبّر من أهم تجليات 
الفكر الإسلامي عبر القرون. ويعد ذلكء منذ القرن السادس الهجري/ الثاني 
عشر الميلادي فصاعذاء تطورت حركة التصوف وتوسعت فيما يُعرّف بظاهرة 
الطرق الصوفية» التي ازدهرت وانتشرت في العالم الإسلامي كله حتى أيامنا 
الراهنة. ومن المعروف أن الطرق الصوفية قامت بدور كبير ومُّهِمٌّ في نشر 
الدين الإسلامي عبر القارات» كما كان لها دور فعّال ومهمٌّ في مجال التربية 
الأخلاقية لعامة الشعوب الإسلامية عبر الأجيالء ولا يزال هذا الدور مستمرًا 
حتى يومنا الحالي. 

وأما من ناحية المضمونء؛ فمن الصعب أن نقوم بتلخيص الأفكار 
والتجارب والتبصرات جد الكثيرة المتنوعة» التي أتت بها هذه الحركة الروحية 
عبر التاريخ في سطور معدودة. فلنذكر هنا على سبيل المثال فقط بعض 
التعريفات العامة للتصوف الإسلامي التي تُبْرِز بعضًا من ملامحه الرئيسية 
الجوهرية. 


لحن 
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يقول واحد.من أبرز الدارسين المعاصرين في التصوف الإسلامي» وهو 
العالم المصري الشهير أبو الوفا الغنيمي التفتازاني (ت115١)‏ معرّفًا إِيّاه 
بقوله: 

"التصوف فلسفة حياة تهدف إلى الترقي بالنفس الإنسانية أخلاقيّاء وتتحقق 
بواسطة رياضات عملية معيّنة تؤدي إلى الشعور في بعض الأحيان بالفناء 
في الحقيقة الأسمىء والعرفان.بها ذوقًا لا عقلأء وثمرئّها السعادة الروحية» 
ويصعب التعبير عن حقائقها بألفاظ اللغة العادية لأنها وجدانية الطايّع 


بالة 


وذاتية 
يذكر التفتازاني في هذا 5 بعضًا من العناصر الرئيسية التي بتميز 
بها التصوفء وهي: الترقي الأخلاقيء الفناء في الحقيقة العالية» العرفان 
الذوقي المباشرء الطمأنينة والسعادة الروحية» والرمزية في التعبير الصوفيء إِذ 
إن اللغة الصوفية يصعب فهمها لمن ليست لديه خبرة صوفية. ويُفصّل 
التفتازاني ذلك» فيقول: 
'ونظرة تحليلية إلى التصوف تبين لنا.أن الصوفية اف رن 
طريمًا للسلوك إلى الله تبدأ بمجاهدة النفس أخلاقيّاء ويتدرج السالك له في 
مراحل متعددة تُعرف عندهم بالمقامات والأحوال» وينتهي من مقاماته وأحواله 
إلى المعرفة بالله. وهي نهاية الطريق. ويعني الصوفية بالمقام مقام العبد بين 
يدي الله فيما يُقام فيه من العنادات والمجاهدات والرياضات. ومن أمثلة 
المقامات .عندهم: التوبة والزهد والورع والفقر والصبر .والرضا والتوكل وما إلى 


(5؟١)‏ أبو الوفا الغنيمى التفتازانى» مدخل الى التصوف الإسلامي» دار الثقافة للطباعة والنشرء 


القاهرة. ,.١519‏ ص ١ى,.‏ 


1 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


ذلك. أما الأحوال فهي ما يحل بالقلوب أو تحل به القلوب من صفاء الأذكار» 
وليس الحال» كما يقول الطوسي'""؛ من طريق المجاهدات والعبادات التي 
ذكرناها. ومن أمثلة الأحوال عندهم: المراقبة والقرب والمحبة والخوف والرجاء. 
والشوق والأنس والطمأنينة والمشاهدة واليقين وغير ذلك"”'". 

وهناك .عدد كبير من التعريفات عن التصوف تَرِد في مختلف المصنفات 
الصوفية» وهي تُوضح وثبِين مفهوم التصوف ومضمونه عند أصحابه. نذكر 
البعض منها على سبيل المثال لا الحصر: 

يقول أبو القاسم.النصراباذي (ت117ه/ 9717م): "التصوف نور مِنْ الحق 
يدل على الحقء وَخَاطِر مِنهُ يشير إليه» التصوف فَناؤكَ عن الكوئيْن لِيَبّقي؛ 
مُكَوَّنهُما "1 

ويقول الغزالي: 'فإذا الفرق بين علوم ا [الصوفية] والأنبياء» وبين 
علوم العلماء وإلحكماء [المتكلمون والفلاسفة] هذاء وهو أن علومهم تأتي من 
داخل القلب؛ من الباب المنفتح إلى عالم الملكوت» وعلم الحكمة يأتي من 
أبواب الحواس» المفتوحة إلى عالم المُلكء وعجائب. عالم القلب» وتردده بين 
عالمَئْ الشهادة والغيب؛ لا يمكن أن يستقصى في.علم المعاملة» فهذا مثال 
يعلمك الفرق بين مدخل العالمين"'"0. م 


)١15(‏ هو أبو نصر السراج الطوسي (ت078؟ه/ كام وهو صاحب الكتاب الصنوقي المعروف 
اللمع في التصوف . 1 

فق 0 التفتاز زانى» مدخل». ص -784, : 

(8؟١)‏ عبد الملك الخركوشى. تترذيب الأسرارء تحقيق. بسام بارودء المجمع الثقافى» أب ظبى» 
الإمارات: 333١ء‏ ص 700-95 

.١5١ الغزالى. إحياء علوم الدين؛ ج58 ص‎ )١١4( 
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وقال عنه شيخ الإسلام زكريا الأنصاري (ت177ه/.١٠16م):‏ "...هو 
عِلم تُعرف به أحوال تزكية النفوس» وتصفية الأخلاق؛ وتعمير. الظاهر 
والباطن؛ لنيل السعادة الأبدية» وموضوعه التزكية والتصفية والتعمير 
المذكورات» وغايته نيل السعادة الأبدية» ومسائله ما يذكر في كتبه من 
المقاصد. وهذا العلم علم الوراثة التي هي نتيجة العمل؛ المشار إليه بخبر: من 
عَمِل بما عَلِمء ورّثه الله عِلمَ ما لم يَعْلّمِ7؟". 

وقال الإمام عبد الوهاب الشعراني (ت977ه/ 1516م): 'اعلم يا أخي- 
رحمك الله- أن علم التصوف عبارة عن علم انقدح في قلوب الأولياء حين 
استنارت بالعمل بالكتاب والسنة» فكل من عمل بهما انقدح له من ذلك علوم 
وآداب وأسرار وحقائق تعجز الألسن عنها7"". 

وخلاصة القولء فإننا نرى من أقوال المتصوفة أن التصوف يحتوي على 
عدد من العناصرء يمكننا تلخيصها فيما يلي: 

-١‏ إن التصوف خبرة عملية ذاتية في المقام الأول» وليس ضربًا من 
العلوم النظرية مثل الفقه وعلم. الكلام والفلسفة ...إلخ. فإن المعرفة 
الصوفية لا تأتي من دروس نظرية في الأمور بقدر ما تُحصّل من 
مجاهدات ورياضات ذاتية. لذلك فإن الصوفية يتكلمون عن المعرفة 


)٠١(‏ محمد على حمد؛ حقيقة التصوف وكرامات الأولياء: مطبعة جامعة الخرطوم؛ السودان. 
49,»: ص 1؛ والقول (من عمل بما علم ورثه الله علم ما لم يعلم) يوجد في مصادر كثيرة 
منها: أبو نصر السراج الطوسى, كتاب اللمع: تحقيق عبد الحليم محمود- طه عبد الباقى 
سرورء مكتبة الثقافة الدينية» القاحرة» 2١94+‏ ص47 ١؟‏ وفي “شرح الأنصاري على الرسالة 
القشيرية ". طيعة دار الطباعة العامرة» مصرء بدون تاريخ نشرء ص78؛ وأحيائا يتداول هذا 
القول بين الصوفية على أنه حديث إلا أنه غير موجود في المصنفات الرسمية للأحاديث. 

(0*1) عبد الوب الشعرانى» الطبقات الكبرى . دار ألفكر العربىء القاهرة» بدون تاريخ» جاا ص 42. 


مسن 
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كذوق أو تذوّق 'للحقيقة الأسمىء لا كعلم نظري مجرد. فطالما تجادل 
المتصوفة مع "العقلانيين" الذين يعتمدون على العقل باعتباره الوسيلة 
الرئيسية للوصول إلى الحقيقة العليا. 

؟- ويتدرج السلوك الصوفي عبر عدد من المراحل الروحية التي تُسمّى 
عندهم بالمقامات (التي تأتي في الغالب من المجاهدات الذاتية) 
والأحوال (التي تأتي في الغالب من المواهب الإلهية). ويختلف عدد 
وترتيب هذه المراحل الروحية من صوفي لآخر. ومجموع هذه المراحل 
الروحية يشكل ما يسمّى ب"الطريق الصوفي", الذي لا بد من سلوكه لكل 
من أراد الوصول إلى غايته؛ لذلك يُسمَّى أيضًا ب"السلوك الصوفي". 
ونظرًا لصعوبة هذا الطريق فهناك مبدأ عام عند المتصوفة يُثبت أن هذا 
السلوك الروحي يجب أن يتم تحت إرشاد شيخ محقّق يساعد المريد في 
تقدمه الروحي مع تجنب مخاطر الطريق. 

-٠‏ وأخيرّاء يصل الصوفي إلى نهاية الطريق أو إلى مقصده الأسمى فى 
المراحل العليا من أمثلة المعرفة.والمحبة» حتى الفناء التام في الحقيقة 
العلياء أي في الله. وهناك يصير الصوفي في حضرة الحقيقية العالية» 
المشار إليها في الحديث الشريف: "ما لا عين رأت ولا أذن سمعت ولا 
خطر: على قلب بشر"'"" من الأسراز الإلهية. وقد عبر بعض الصوفية 
عن تلك التجربة العميقة الفريدة بعبارات غريبة غرفت عند القوم 
ب"الشطحات الصوفية"» التي أثشارت مجادلات عنيفة حتى.درجة 
الاستنكار والرفض من طرف بعض الناس بسبب صياغتها اللفظية 


)١2(‏ حديث سبق تخريجه. 


نفس 


تأملات فى التصوف والحوار الديني 

المذهلة المُغربة. إلا أننا نجد عند كبار المتصوفة من أمثال الطوسي 
والغزالي تأويلات معقولة ومقبولة لتلك الشطحات الصوفية التي تدل 
على عمق التجربة الروحية والتي لا تستطيع لغتنا العادية التعبير عنها 
ولقد وُصف السلوك الصوفي بأسماء متعددة وقُسم تقسيمات مختلفة من 

أهمها ذلك التقسيم الثلاثي الذي كثيرًا ما نجده في أقوالهم. وتترتب تلك 
المراحل الثلاث ترتيبًا تصاعديًا. أولأء تأتي مرحلة الشريعة: وفيها يلتزم السالك 
بالحفاظ على أحكام الشريعة أشد الالتزام حسب المتفق عليه بين العلماء 
المعترف بهم عند عامة الأمة في هذا المجال: ثانيّاء تأتي مرحلة الطريقة: 
وغرضها تهذيب الأخلاق والارتقاء الروحي من خلال كسب الفضائل الحميدة 
والاتصاف بالصفات الرفيعة مع ترك الرذائل المذمومة؛ فكل هذا يتم حسب 
القول الصوفي المشهور: 'تخلّقوا بأخلاق الله7""؛ وأخيراء تأتي مرحلة 
الحقيقة: وهي المرحلة النهائية والغاية القصوى للسلوك الصوفي كله الذي 
يصل إلى كماله عند اللقاء الأسمى بين العبد وربه. ففي هذا االقاء يتحول 
العبد تحولاً جذريّاء إِذّْ إنه يدخل في حضرة الحقيقة الأسمى مع الفناء التام عن 
ذاته وعن كل ما سوى اللهء حسب الآية الكريمة لإ كُلُ مَنْ عَلَيْهَا فانٍ وَيَبْقَى 
وَجْهُ رَبْكَ ُو الْجَلَالٍ وَالْإِكُرَامِ 4 [سورة الرحمنء الآية 17]. وهنا لاامحل 
للتطفل البشري مع التدخل بين العبد وربه؛ إذ إنه سرٌ بينهماء لا يطّلِع عليه 
أحد من البشر. فقد عبر الصوفي العظيم» ذو ابن المصري (ت155"ه/ 

١م‏ ) عن هذا الموقف الفريذ العجيب بعبارة شهيزة: "أقول في الملاً: يا 


)١55(‏ قول متداول بين الصوفية» سبق ذكره. 


ين 
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إلهي؛ وأقول في الخلا: يا حبيبي!””". حقّاء إن في التصوف أسرازاء كما 
أتبت حجة الإسلام؛ الإمام أبو حامد الغزالي حيث إنه لا بد أن تكون هناك 
في السلوك الصوفي: "... معان باطنة يجوز أن يُذْكر بعضها في الكتب؛ 
وبعضها لا يجوز أن يُسْطرء بل يترك تحت غطاء الغبرة حتى يعثر عليه 
السالكون للحلريق إذا استكملوا شرط السلوك"*'). فمصدر الأسرار الصوفية» 
حسب ما كرّروا مرارًا في عباراتهم وخبراتهم» هو زيب التَمَاوَاتِ وَالْأَرْضٍ وَمَا 
بَيْنْهُمَا» [سورة الشعراء» الآية 4 1]» الذي هو لدو الْفَضْلٍ الْعَظِيم» [سورة 
الحديدء الآية ١؟].‏ فقد أوضح هذا المعنى ذو النون المصري ذاته عندما قال: 
"عرفت ربي بربيء ولولا ربي لما عرفت ربي”"7". فواضح من عباراتهم أن 
الخبرة الصوفية خبرة ذاتية في المقام الأول» فلا سبيل للوصول إليها إلا 
بالتجربة الذاتية والذوق الشخصيء وإلا فلاء كما قال عمر بن الفارض في 
قصيدته الشهيرة» (التائية الكبرى 917؟): 

أما فيما يتعلق بقضية أصل كلمة '"التصوف" ومشتقاتها» من أمثال 
'صوفي" و'مُتّصوّف". 0 0 "متصوفة". 'تَصوْفْ" و'تصّوّف"... إلخ» 
فقد اختلفت الآراءٌ حولها. غير أن عامة الدارسين؛ قُدامى ومحذثين» أجمعوا 
على أن اللفظ 'صُوفي" مشتق بلا شك من اللفظ 'صُوف" كصفة نسبة له. 
والصوف هو المادة المعروفة من شعر الغثم وما شابهه لصنع الملابس» 
)١7 4(‏ جوزيبي سكاتولين-- أحمد حسن. التجليات الروهية» ص ؟؟١.‏ 
)١5(‏ الغزالي. إحياء علوم الدين, جت. ص .١11868‏ 


(6؟١)‏ عبد الكريم القشيرى. الرسالة القشيرية. ب" 20514 ص 51016. 
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وأصله اللغوي هو (ص و ف). فهذا هو الاشتقاق الوحيد الذي تحتمله 
الصياغة اللغوية بلا شك. فمن هذا الأصل اشدَّق الفعل 'تصوّق"؛ ومصدره 
'"تصوّف"؛ واسم الفاعل "متصوّف" بمعنى 'من يلبس الصوف"؛ ومنه صفة 
النسبة '"صوفي" بمعنى ما ينتسب للصوفء وأيضًا "من يلبس الصوف". وهناك 
روايات عديدة في هذا الصدد تثبت أن الصوف صار بالفعل منذ بداية القرن 
الثاني الهجري/ الثامن الميلادي علامة منتشرة في بيئات الزهاد والْعَّادٍ الأوائل 
ممايزةٌ لهم عن حياة الترف والبذخ الشائعة بين طبقات الأغنياء والأمراء 
والسلاطين في بلاط السلطة. وكذلك تكرر في العديد من الروايات عند 
الصوفية القول بأن الصوف كان لبس الأنبياء والأتقياء. إلا أن هذا القول 
الأخير يبدو ضربًا من تبرير أسلوب حياتهم الجديدة المفارقة لعامة الناس. 
والى جانب هذا الاشتقاق» تقدم المصنفات الصوفية اشتقاقات أخرى متنوعة 
للفظ 'صوفي”. مراعاةً للمعنى المقصود به أكثر منها لصيغته اللغوية 
الصحيحة» نذكر البعض منها على سبيل المثال لا الحصر. فهناك من يقول 
إن اللفظ 'صوفي" مشتقٌ من الفعل (صفا- يصفو- صفاءً) على صيغة 
(صوفي)» بمعنى (صُوفي قلبّه). فالمقصود هنا أن الصوفيّ هو مَنْ صفا قلبه 
شء أي طهّر من كل الذنوب والرذائل» أو من طْهّر الله قليّه وصفاءء فمُمّى 
'صُوقيًا' من صفاء قلبه وسره. فالصوقي إذن هو من اختاره الحق لنفسه» 
فصقًاه وَصَافاهُ أي صار على مصافاة المودة معه. وهناك من يقول بأن اللقظ 
مشتق من "أهل الصفة"» وهم قوم من ققراء المهاجرين بيت لهم صّقّة (أي 
مكان مُظلّل) إلى جانئب مسجد رسول الإسلام بالمدينة» ليكرسوا أوقاتهم للعبادة 
الدائمة» فمدحهم الرسول على ذلك. والمعنى المقصود هنا أن أهل التصوف 


الحضسن 
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اعتبروا أنفسهم امتدادًا لهؤلاء الفقراء والزهاد الأوائل الذين أوصى بهم الرسول 
وأقر بأمرهم. وهناك من يقول بأن اللفظ مشتق من لفظ 'الصّفَ" إشارةٌ منهم 
إلى أن الصوفية هم الذين يقفون في الصف الأول أمام انشا"”". 

وأخيرًا هناك من يقول بأن اللفظ مشتق من الكلمة اليونانية (50405) التي 
معناها 'الحكيم'"» وهذا لأتهم اعتيروا أنفسهم من أهل الحكمة والخبرة» فهم 
أصحاب المعارف السامية الجليلة. إلا أن هذا الاشتقاق الأخير يبدو ضعيقًا 
جذًا إِذْ إن الكلمة اليوناتية (50405) عُرَيت في الغالب عند الفلاسفة المسلمين 
بكلمة (سوفوس) وليس ب(صوفي). 
"- مصدر التصوف الإسلامي 

لقد صارت قضية مصدر التصوف الإسلامي من القضايا الهامة الشاقّة 
التي شغلت زمنًا طويلاً الكثير من المفكرين المسلمين وغير المسلمين. نذكر 
هنا فقط يعضا من خطوطها الرئيسية دون التوغل في تفاصيلها الجدالية 
الطويلة المعقّدة. 

هناكء فقي داخل العالم الإسلامي نجد عددًا من المفكرين اتذين يؤيدون 
حركة التصوف ويدافعون عنه باعتباره تَجِلَيًا مهما من تجلياته الشرعية التي له 
غبار عليه. الم ا او ل ال را 
التصوف الإسلامي» يل وحتى حد التكقير. فالذين يؤيدون التصوف يثُبتون 


(19) لمزيد من التفاصيل: أبو بكر محمد بن إسحاق الكلاباذى, كتاب التعرف لمدهبي اهل 
التصوفهء تحقيق أحمد شمس الدين» دار الكتب العلميةه بيروته. 5345م صى 47133 محمد 
على أبو ريان» الحركة اتصوفية في الإسلامء دار المعرفة الجامعيةه الإشكندريةه 7--5ه ص 
-١4‏ 413 آنا مارى شيملء الأيعاد الصوقية قى الإسلام وتاريخ التصوقهء تزجعة محمد 
اسماعيل ورضا حامد قطبء منشورات الجمل؛ كولونياء ألماتياء 7-.٠؟:‏ ص 7-18 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
صادر من المصادر الإسلامية الأصيلة» وهي القرآن الكريم والسنة النبوية. 
فهناك عدد ضذم من أعلام العلماء المتصوفة الذين اتخذوا موقفًا إيجابيًا تجاه 
حركة التصوق. نذكر منهم قي المقام الأول الإمام الجليل» حجة الإسلامء أبا 
حامد محمد.للغزالي (ت5٠5ه/‏ ١١١1١م)»‏ ومعه أصحاب المصنفات الكبرى 
في التصوف الإسلامي من أمثال أيي نصر السراج الطوسي (ت8/اه/ 
4م) وأبي القاسم عبد الكريم القشيري (ت555ه/ 717١٠م)»‏ وغيرهم. زد 
على ذلك أنه من بين المدافعين عن التصوف نجد عددًا من العلماء الأجلاء 
المتأخرين من أهل السنة الذين يُعْتَبرون من أعلام الفكر الإسلامي» من أمثال 
العلامة جلال الدين السيوطي (ت١١1ه/‏ 5٠١٠15١م)ء‏ وشيخ الإسلام زكريا 
الأنصاري (ت575ه/ ١٠165١م)»‏ وغيرهم كثيرون. أما من بين الذين عارضوا 
الحركة الصوقية فنجد عددًا من أعلام الفكر السلفي أيضّاء وعلى رأسهم يأتي 
العالم المعروق جمال الدين أبو الفرج بن الجوزي (ت51هه/ ١٠٠1م)»2‏ 
وكذلك العالم الشهير شيخ الإسلام تقي الدين بن تيمية (ت8١لاه/‏ 774 ١م).‏ 
وبعدهما يفترة قام المقكر السلفي محمد بن عبد الوهاب (ت5١7١ه/‏ 
7 م). وهو أيضًا ممن انهم الصوفية بالبدعة والخروج عن أحكام الدين 
الشرعية حتى ذهب النعض من أثتباعهم إلى تكفيرهم القاطع. وهذا لأن هؤلاء 
العلماء روا أن الصوفية أخذوا أفكارهم ومذهبهم من عناصر أجنبية عن الدين 
الإسلاميء قخلطوا بين الحق والباطل؛ الصواب والخطأء قالتبس عليهم أمر 
الحق وضلوا وأضلوا جماعة المؤمنين عن صواب السبيل. أما إذا سألنا 
الصوفية أنفسهمء فهم جميعًا يُعلنون بلا تردد مُثبتين بغير تشكك أنهم يعتبرون 
أنفسهم من من المسلمين سي ا بلا انحراف ولا التباس» بل 


تنمض 


بأملات فى التصوف والحوار الديبنى 000 
يدعون بأنهم وصلوا إلى أقصى درجة من الإخلاص والأمانة» بل وحتى 
التفاني في حقيقة الدين الحنيف. 

وإذا انتقلنا إلى الدراسات الحديثة نجد أن هناك أيضًا عددا كبيرًا من 
الباحثين الإسلاميين البارزين في عصرنا الحديث؛ من أمثال الشيخ مصطفى 
عيد الرازق (ت1547١)‏ شيخ الأزهر سابقاء وأبو العلا عفيفي (ت155١)»‏ 
ومحمد مصطفى حلمي (ت553١)؛‏ وأبو الوفا التفتازاني (زت5135١)‏ وعبد 
الرحمن بدوي (ت7١٠3)»‏ وغيرهم كثيرون. فهم من الذين أجمعوا على الدفاع 
عن التصوف الإسلامي كظاهرة إسلامية أصيلة؛ مبنية على أسس إسلامية 
صحيحة:؛ مع السماح ببعض التأثرات من بيئات مختلفة عبر التاريخ» شأنه في 
ذلك شأن العلوم الإسلامية الأخرى التي تأثرت بالبيئات الثقافية المختلفة التي 
احتكت بها الحضارة الإسلامية. 

أما فيما يخصٌ عالم الاستشراق الغربي» وهم الباحثون الغربيون الذين 
اهتمُوا بدراسة الحضارة الإسلامية فأجادوا فيها بحا ودراسة» فيختلف موقفهم 
من التصوف الإسلامي من جيل لآخر ومن تيار فكري لآخرء بل من 
مستشرق لآخر..لذلك نعرض هنا بإيجاز بعضًا من أهم آراءهم حول قضية 
مصدر التصوف الإسلامي لكي نستطيع أن نصل إلى حكم منصف لهم؛ 
تجنُبًا لكل الأحكام المسبقة والخاطئة التي أحيائًا كثيرة أسقطت عليهم وعلى 
أعمال:م حتى اتهامهم بالتآمر ضد العالم الإسلامي". ؟ 

نلاحظ في المقام الأول أن الجيل الأول من هولاء المستشرقين؛ أي الذين 
عاشوا في الفترة ما بين القرن الثامن عشر وبداية القرن العشرينء رأوا في 


.١7 -١١ التفتازانى؛ مدخل» ص -١-07؟؛ شيمل, الأبعاد الصوفية فى الإسلام. ص‎ )١١4( 
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تأملان فى التصوف والحوار الدينى 

الغالب أن التصوف الإسلامي نشأ من مصادر أجنبية لا من داخل الدين 
الإسلامي نفسه؛ كما يدّعي المتصوفة. ويأتي قولهم هذا على أساس عدة 
أسباب». نرى أن من أهمها تَأَتْرهم بفلسفة التاريخ الخاصة بالفيلسوف الألماني 
المشهور فريدريش هيجل (816801 .5 ./17.©) (ت١147).‏ ومعروف أن هيجل 
بنى فلسفته عن التاريخ البشري على نظرية عامة» وهي ما تعرف بمركزية 
الحضارة الأوروبية على أنها المرحلة الأخيرة والأسمى لسلسلة من تجليات 
الروح المطلق عبر التاريخ البشري. 

فقد طلب بعض من هؤلاء المستشرقين الأوائل من أمثال ثولوك ( .ةبط .8 
عأناأهط1)» دوزي (90ده .8).ء بالمير (بعماهط .18 .8)» هورين ( 1/12 
دعته1])» وهارتمان (ممقصعدة؟ .2)» زانهير (#عطمعة2 .© .1) وغيرهم, 
مصدر التصوف الإسلامي في الأديان من أصل هندو-آري (مدصة-هفماء 
أي هندي-فارسي). وسبب ذلك أن هؤلاء المستشرقين رأوا أن هناك تشابها 
واضحًا وكبيرًا بين الفكر الوخذوي الهندوسي (الذي يُثبت وجود كائن أوحد 
أسمى؛ هو المبدأ المطلق لكل الكون والمسمّى عندهم ب'برّهمان') وقكر بعض 
الصوفية» وخاصة الذين ينتمون. إلى مدرسة وحدة الوجود من أمثال محيي 
الدين بن العربي (ت578هم/.. ١٠54١١م)‏ وابن سبعين (ت578ه/:7159١م‏ أو 
48م 17١م)‏ وغيرهما. فهؤلاء الصوفية قالوا بنظرية فلسفية وخدوية تشبه 
إلى حد كبير النظرية الوحدوية الهندوسية وما يشبهها. فهذه النظرية تبدو 
للوهلة الأولى بعيدةٌ جدًا عن المفهوم المتداول للتوحيد القرآني الذي يُوجب 
تمييزًا قاطعًا وصارمًا بين وجود الخالق ووجود المخلوق. إلا أن المفكر المسلم 
المصري أبو الوفا التفتازاني يلاحظ في هذا الصدد أن التأثر المباشر بالفكر 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

الهندوسي لم يظهر في العالم الإسلامي إلا في وقت متأخرء خاصة مع فتح 
بلاد الهند وما كتب العالم الجليل أبو ريحان البيروني (ت١٠5:‏ أو 447ه/ 
أو ١٠١٠م)‏ في وصفه لعقائد أهل الهند. 

أما البعض الآخر من المستشرقين» من أمثال أوليري (رمهع.آ:0 
لاعداء2)» نيكلسون (مدوامطء!2:1 .ى .2)5 براون (دبده:8 .2 .[)» فقالوا 
بالمصدر اليوناني للتصوف الإسلاميء فأبرزوا أهمية الفلسفة الأفلاطونية 
المحذثة في هذا الصدد. والسبب لذلك أنهم رأوا تشابهًا كبيرًا بين الفلسفة 
الأفلاطونية المحدثة وفكرة بعض الصوفية الذين تكلموا عن المطلق الواحد 
الأوحد (ءم0) والكلمة (1.0805)؛ وعن الفيض أي صدور العالم من ذلك 
الواحد» وعن مراتب الكونء .. إلخ. وفي هذا الصدد يلاجظ التفتازاني أيضًا أن 
التأثر المباشر بالفكر الفلسفي اليوناني لم يظهر في العالم الإسلامي إلا متأخرًا 
عند ترجمة الأعمال اليونانية الفلسفية إلى العربية فيما بين القرنين الثاني 
والثالث الهجريين» وكان التصوف قد قطع حينذاك شوطًا أساسيًا في تكوينه. 

وهناك بعض المستشرقين» من أمثال جولدتسيهر (:00ف142ه6© .1)؛ فون 
كريمر (65مع!1 700 .م)؛ آسين بلائيوس (22120105 بزوم)ء أوا ليري ( .2 
لانقع.آ”2)0 نيكلسون (هه20100015 .ىم .)»2 وتور آندري (عدهُ ه5)ء 
الذين قالوا بالمصدر النصراني أو المسيحي للتصوف الإسلامي: أو بمصادر 
أخرى ترجع إلى الثقافات الدينية العديدة من مثل الثقافة اليهودية والفارسية 
التي كانت منتشرة في منطقة الشرق الأوسط قبل العصر الإسلامي. فيرى 
أنصار هذا الرأي أن فكرةٍ الحب الإلهي مثلاً التي ظهرت مبكرًا عند بعض 
الصوفية المسلمين قد تكون نتيجة لتأثرهم بأفكار مسيحية متشابهة. وقد أثبت 
25555 ااا 11 ا 
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تأملات فى التنصوف والحوار الديني 

عدد منهم أن هناك في أقوال الصوفية عن حياة الزهد والتقشف والتنسك ما 
يقابلها في أقوال الرهبان المسيحيين. ومعروف من. بعض المصادر التاريخية 
أن هناك عدذا من أقوال الرهبان التي كانت متداولة بين الصوؤية في انقرنين 
الأول والثائي الهجريين» فدخل بعض منها في التراث الصوفي العام. والحق 
أننا نعلم أن الرهبانية المسيحية كانت معروفة لدى العرب قبل الإسلام؛ إِذْ إنها 
كانت منتشرة في تخوم الصحراء السورية وفي صحراء سبناء» حتى داخل 
جزيرة العرب. والجدير بالذكر أنه رُوي عن بعض الزهاد المسلمين الأوائل» من 
أمتال مالك بن دينار (ت١‏ اهم 58-417 لام أو ١"اه//‏ 48- 19/ام) 
زابراهيم بن أدهم (ت١كاهم‏ لا 4 الام) وغيرهماء أنهم كانوا يزورون أديرة 
الرينبان المسيحيين ويتناقشون معهم في عدد من القضايا الروحية؛ مما يدل 
على أنهم كانوا على معرفة بالممارسات. الزهدية لهؤلاء الرهبان::”". 

. ومما سبق من الكلام يبدو جليًا أن قضية مصدر التصوف الإسلامي 
قضية معقده للناية تحتاج إلى معالجة علمية حكيمة بعيدة عبن المواقف 
الأيديولوجية المسبقة؛ فهناك حاجة إلى بحث جاد عن الوقائع التاريخية 
الصحيحة كما تَرِدِ في مصادرها الموثوق بها. ومن الملاحظ الآن أن الأعلبية 
العظنى من المستشرقين المحذثين» بدءًا من المستشرق الفرنسي العظيم: 
لويس ماسينيون (2135518000 5أداه.آ) (ت 4 16 صاحب الكُتاب المشهور 


(59١).تور‏ آندريه» التصوف الإسلامي؛ ترجمة عدنان. عباس علي» منشورات الجملء كولونياء 

ألمانياء 7٠٠١“‏ ص ٠. ,65 0-15١‏ 
ج60 لعا قاكصهها ,فتردتعتاوبزالا عتدرهاعا امه على ,عقنسةه عن نأعت) لاوتاعصظا عط1 
يل ععتاون همل ١‏ أمككطظ بلامدع أذعداة دثناما |١987.‏ بلإتتدالة ,لالاناذ ,عمبقلاذ تاالعاءظ 
بلطانء6: .ل1) ,1990 بام روأمة”1 عترم تاعس ملوألكتجه ما عل عاوأوعن) عنواتت] 
عاناء0] كعبا ,15ه711أكااال كع ال كانه كما ,موزعواطة 81016 :73 -لان .مم ,1954 باللا :1922 
- 5" 3-2600 .مم ,1982 ,وضوط ,قصمغء0 
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“دراسة في مصادر. القاموس الاصطلاحي للتصوقه الإسلامي (باريس» 
1م)0»» قد أجمعوا على أن المصدر الأول والأص في للتصوقف 
الإسلامي يرجع بلا شك إلى منايع إسلامية أصيلة» على رأسها القرآن الكريم 
والسنة النبوية. ومن أبرز أسماء هؤلاء المستشرقين المحدثين نذكر إلى جانبي 
ماسينيون:. المستشرق الإتجليزي ألان نيكلسون (دمفامطه21/1 الل 2 .2) 
(ت545١)ء‏ خاصة في مرحلته المتأخرةا''", والمستشرق الإنجليزي الآخر 
جون آرثر أربري (بتمءطدخ .ه .ل) (ت1)1133'*')؛ والمستشرقة الألمانية آنا 
ماري شيمل (إعتمسنطه5 عترةدمعددةق) (ت17١٠١٠)»‏ صادبة دراسة ممتازة في 
الم .وف الإسلامي حنوانها “الأبعاد الصوفية في الإسلاء؛ !؟“''» والمستشرق 
الأمريكي أليكسندر كنيش (1:[058 :41622:100)» صاحب ما يمكن اعتيارها 
أفضل دراسة في تاريخ التصوف حتى الآن''". وهذا ما يجعلنا نتعجب كل 


)١50(‏ انظر: 


(41١)انظر:‏ 
9 ,300م6آ رقهقعاتق ,تمماكل ره كماعط 756 ,ممدامطوذتل؟ عمعالام لامموعجه 
9 ,عع ل 1تناصيهت) ,ومعدط تجاتدعع تهنا ,توداع]اعتراط ءأتسماوة ارا كء و3 :(1914 .160) 
.(160:.1921) 


وقد ترجم الكتاب الأول إلى اللغة العربية: د. ر. .١‏ نيكلسون؛ الصوفية في الإسلام» ترجمة 
وعلق عليه نور الدين شريبة» الهيئة المصرية العامة للكتاب, القاهرق .7١1١7‏ 
(؟4 (١‏ انظر: 
© تعالطه ,:مام] ره ا 9 اتااتوع 1م 0 0 أ/0|ظ لاقع فته طول عمستام 
.1950 ,0لا رمتكلولا 
(49١)انظر:‏ 


اللعاكا أن لإالوتء تهنا عطا] رتمماعا زه كمبماكتعترط أمعفؤ/سراط ,اعسستطء؟ عممسعصمم 
5 .(قد نا ممه0 طترولة) الذل؟ ,اعمقطع ,مستامرو 


وقد ترجم إلى العربية تحت عنوان: : الأبعاد الصوفية فى الإسلام وتارييخ التصوف. سبق ذكره. 
لق 0 (١‏ انظر: 
.2000 بتاع لامآ .اللكقا ,نوبماعقاط اوناك اء - تسرولع 1 اعبار 00 الأكلإمكا عل مدععام 


.0.6 ,كع انأيوةبن كع[ "اذى أدمدظ ,ممع أدوو اا 
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العجب عندما تقر في الكثير من الكتب العربية هجومًا شريناء واسع النطاق 
وشديد اللهجةء» ضد المستشرقين عامة»ء وكأنهم في رأي هولاء المعارضين» 
ليسوا إلا جملة من المتعصبين لا غرض لهم إلا التآمر بل الهجوم على العالم 
الإسلامي وحضارته.. 

.وخلاصة القول» هناك الآن إجماع واسع بين المستشرقين الشحتثين على 
أن التصوف الإسلامي له أصالة واضضحة في الدين الإسلاميء؛ دون إنكار 
بعض التأثرات من مختلف الثقافات التي صاحبت التاريخ الإسلامي. هذا ما 
يَُرُهِ أيضًا الباحث المصري المذكور أنقاء أبو الوفا التفتازاني» الذي تتلمذ على 
يد المستشرق الفرنسي العظيم لويس ماسينيون» في دراسته عن التصوف 
الإسلامي حيث يتخذ موققًا متوازئًا من هذه القضية بين الأصالة والتأثر عندما 

'ولذلك فإن من نفلت العلمي القول بأن مذاهب الصوفية في العلم: 
ورياضاتهم العملية» كُرَدُ إلى مصدر إسلامي. إلا أنه بمرور الوقت وبحكم 
التقاء الأمم واحتكاك الحضارات» تسرب إليها شيء من المؤثرات المسيحية أو 
غير المسيحية؛ فظن بعض المستشرقين خطأ أن الصوفية أخذوا أول ما أخذوا 
عن المسيحية"7'". 

وعلى هذا الأساس يذكر التفتازاني في دراسته القيمة عن التصوف 
الإسلامي عددًا كبيرًا من الآيات القرآنية والأحاديث النبوية التي تمثل المصدر 
الأول والدافع الأساسي لحركة التصوف منذ نشأته الأولى» فليطلب ذلك 
هناك!45"). 


)١ 160(‏ التفتازانى» مدخل. ص امف كرك 
)5ه (١‏ التفتازانى» مدخل» ص 1 -١‏ 668, 
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فهذا الموقف ييدو لنا مبنيًا على الكثير من العقلانية والاعتدال» وهو موقف 
قد صار. منذ وقتبّ الموقف السائد عند الأغلبية العظمى من المستشرقين 
المعاصرين وكذلك عند بعض الباحثين المسلمين. فحسب ما يرد في دراساتهم 
العلمية الجادة يبخصوص قضية مصدر التصوف الإسلامي نجد أنهم يُثبتون 
الأصالة الإسلامية لظاهرة التصوف مع إقرارهم بتأثره عبر الزمان والمكان 
بالتيارات الدينية المختلفة التي تَعَامَلَ العالم الإسلامي معهاء شأنه في ذلك 
شأن سائر العلوم الإسلامية الأخرى مثل علم الكلام والفلسفة والعلوم 

ونحن نعلم 57 تأثر الحضارة الإسلامية بالحضارات الأخرى التي كانت 
على صلة بهاء وخاصة بالحضارة اليونانية» فقد أصبحت فلسفتها الفلسفة 
المتداولة بين المفكرين المسلمين. وعلى أية حال يجب أن ثُميّز دائمًا بين 
المصدر والتأثر. فالمصدر هو الأصل والتأثر هو الفرع. وفي هذا الصدد 
يجب التنبيه أيضًا على أن التأثر ليس عيبًا أو نقصاء كما قد تتصوره بعض 
العقليات الضعيفة والضيقة الأفق. إنما صار التأثر خاصية عامة لكافة 
الحضارات البشرية» وهو بلا شك علامة حيوية لتلك الحضارات التي تتفاعل 
فيما بينها ككائنات حية متحركة وفي نمو مستمرء وليس ككائنات متحجرة 
حامدة. ا 

ونحن نعرف أنه على مدى التاريخ البشري تقابلت الحضارات البشرية 
وتفاعلت بعضها ببعض فتبادلت أفكارها وأعمالهاء فكان هذا التبادل من أهمٌّ 
العناصر لنموها وتطورها وازدهارها عبر كل الحدود. فالحضارة الإسلامية 
أيضا شاركت مشاركة عظيمة وإيجابية وفعالة مع سائر. الحضارات في الحركة 
الحضارية الإنسانية العامة عبر التاريخ. إذنء فالتفاعل والتأثّر والتباثل أثبتت 
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بلا شك أنها من العناصر الأساسية التي تُتْري ولا تفقر الحضارات البشرية» 
فهي عناصر مرجوة دائماء لا يمكن الاستغناء عنها في نمو الحضارات 


البشرية. 
"- مكانة التصوف في الإسلام 


وفي صدد التصوف الإسلامي كثيرًا ما نسمع السؤال التالي: ما مكانة 
التتصوف في الإسلام؟ والإجابة على هذا السؤال نجدها في العديد من 
المؤلفات والدراسات لأهم الباحثين في هذا المجال. فهناك إجماع شبه كلي 
بين الدارسين للتصوف الإسلامي على اعتباره البعد الروحي من الدين 
الإسلامي. فقد عَنْوَن الدارس المصري الجليل أبو العلا عفيفي (إت555١م)‏ 
كثابه في التصوف بعذنوان: "التصوف: الثورة الروحية في الإسلاء' "'". كذلك 
عنون دارس مصري عظيم آخرء وهو محمد مصطفى حلمي (ت155١م)2‏ 
كتابه في التصوف بعنوان واضح الإشارة» هو “الحياة الرؤحية في 
الأسلاء” فظنا 

والمقصود عندهما وغيرهما من الدارسين المسلمين أن التصوف الإسلامي 
يمثل البُعد الروحي للدين الإسلامي ومعناه العميق. فيقول التفتازاني؛ في كتابه 
مدخل الى التصوف الإسلامي: 'ومن هذا يتبين لك أن التصوف في الإسلام» 
كعلم ديني» يختص بجانب الأخلاق والسلوك؛ وهو روح الإسلام"'"". إذن» 
فالتصوف يمثل في رأيه 'روح الدين الإسلامي'» وهذا موقف صارم وجريء 
جدًا. وكذلك عنونت المستشرقة الألمانية الشهيرة» آنا ماري شيمل 
(أعدمسستجاء5 حرق )؛ ٠‏ كتأبها القيم ف في النصره ف بعنوان: "الأيعاد 


(١ 07)‏ 6 العله 0 : الثورة الروحية 0 00 :لفقا ارف» القاهر 1 ١1561‏ 
ع طا, 1 


)١54(‏ التفتازانى» مدخل؛ ص ككل 
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الصوفية في الإسلاء'!”". ونحن نرى أن هذا الرأي هو الأعم والأصح 
بخصوص مكانة التصوف في الإسلامء؛ فقد وجد هذا الرأي تأييدًا كبيرًا عند 
الكثير من أبرز الدارسين من العلماء المسلمين والباحثين المستشرقين. ومع 
ذلك لا يخلو هذا المجال أيضًا من الذين يعارضون التصوف الإسلامي 
بمختلف الحجج. فالكل يشرب من مشربه: الروحاني يشرب من الروح؛ 
والحزفي يقف عند حد الحرف. 

وينبغي هنا أن نذكر ملحوظة مُهمة قدمها الباحث العراقي الأب اليسوعي 
بولس نويا (وازساة إبدم) (ت٠.٠948١)‏ بخصوص أهمية التصوف في 
الإسلام. لقد أقر بأفضالٍ عظيمة للمتصوفة» ومن أهمها أنهم أنشأوا من خلال 
خبراتهم الذاتية والممارسات الحياتية لغة خاصة بهم؛ وهي لغة حية مليئة 
بمعان عميقة ذات صبغة ذاتية ملموسة»ء بعيدة عن البلاغة الشكلية السائدة 
لدى الكثير من الأدباء العرب. فختم الأب نويا قوله هذا مُتبئًا أنه: 'يفضل 
المتصوفة تَوَلّدَتْ لغة جديدة في لسان العربء ألا وهي لغة الخبرة الروحية 
الذاتية"1"), 

وأخيراء فمهما اختلفت الآراء وتضاربت المواقف إزاء هذه الظاهرة التاريخية 
المهمة» أي التصوف الإسلامي» » فلا أحد يمكنه إنكارها أو تجاهلهاء وإلا فقد 
مدل انا حضاريًا عظيمًا من' الحيااة والفكر والفن أثرى التاريخ الإسلامي ثراءً 

متميرًا. إذن» فالتصوف الإسلامي يَجْب :اغتباره بغير تردد جزءًا أساسيًا لا 

يتجزأ من تاريخ الإسلام وخضازته».وله فيه مكانة عالية جلية على شتى 
المستويات من الدين والفكر والفن والعملء.بل إنهء كما قال الكثير من 
الدارسين. والباحثين يمثل روح الدين. الإسلامي ذاته.: 


)١6١(‏ شيمل. الأبعاد الصوفية؛ سبق ذكره. 

)١851(‏ انظر: 

بالملع8 ,وعقطعهالا-لة عدنا ,عنوأاكرده مومو :د اه موادرمه معفومك. ,وأتصلة اسقط 
.4 .م ,1970 
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5 - التصوف الإسلامي ثورة ونظامًا 


1-5: التصوف: ثورة روحية لإصلاح المجتمع الإسلامي 

سبق أن قلنا إن ما سُمّيَ فيما بعد ب"الحركة الصوفية" بدأ في القرن الأول 
الهجري كحركة احتجاجية داخل المجتمع الإسلامي ضد انحطاط أخلاقي 
واسع. فقد شهدت تلك الحقبة من الزمن تغيرًا جذريًا في المجتمع الإسلامي في 
مسار الحياة السياسية والاجتماعية عما كان غليه. من قبل. فإثر الفتوحات 
الإسلامية الكبرى أصنبحت الدولة الإسلامية. إمبراطورية واسعة: تمتد أطرافها 
من الأندلس غربًا إلى :المحيط الهندي شرقاء وتحتضن في داخلها عددًا كبيرًا 
من شعوب مختلفة.:إلا:أننه فنيظل ذلك النظام الجديد للنجتمع الإهلامي 
دخلت فيه أيضًا أشكان عديّدة مَن الفساد والترف والظلم والاستبداد» مما أَذى 
إلى اندلاع الكثير من الحرو. ب الأهلية بين الأخزاب المتتاحرة. وإثر هذا 
الوضع الجديد قام الكثير من المسلمين الأتقياء بدعوة الناس إلى إصلاح 
أموررهم بممارسة حياة دينية جادة من التقوى والزهد والورع» وعدم الانغماس في 
الشهوات» حسب التعاليم الدينية الصحيحة. 

ولا شك أن مثل هذا المؤقفنة كان يعكل: وسيظل يمل عبر القرون: » ثورة 
أخلاقية مستمرة من داخل المجتمع الإسلامي. فالصوفي الحقيقي المخلص 
لدعوته لا بد أن يكون في المقام الأول مصلحًا أخلاقيًا في مجتمعه؛ والا 
فليس له من التصوف إلا الاسم دون مضمونه. فهذا الجانب الأخلاقي يجب 
أن يوضع دائمًا في مقدمة الحياة الصوفية بلا تنازل؛ والاء فسبيصبح حسب 
القول الروماني القديم» و 'فساد الخير شر الفساد". إذن» فعلى التصوف أن 
يظل ثورة أخلاقية مستمرة في المجتمع الإسلامي لكي يفي لحقيقته الأصيلة 
وهدفه الأخير. 
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15-5: من الظاهر إلى الباطن 

وإذا كانت تلك الحركة الزهدية الأولى قد قامت على احتجاج شديد ضد 
الفساد الأخلاقي المنتشر آنذاك على المستوى المجتمعي والفرديء فإنها ما 
لبثت أن دخلت مجالاً آخر جد خطيرء ألا وهو مجال قراءة وفهم النصوص 
الدينية» أو قل مجال التأويل أو الهرمنيوطيقا لهاء فمثّل هذا الجانب ثورة لغوية 
عميقة في لسان العرب. ولقد أشرنا فيما سبق من الكلام إلى أهمية اللغة التي 
اخترعها المتصوفة من خلال ممارستهم للحياة الصوفية. فقد رأى هولاء 
المتصوفة الأوائل أن الإصلاح الصحيح يجب أن يبدأ دائمًا من فهم صحيح 
للنصوص الدينية الأساسية» والا فليس هناك سند متين له. 

لذلك» اهتم هؤلاء الصوفية الأوائل في المقام الأول بفهم النصوص الدينية» 
أي بمحاولة إدراك حقائقها العميقة المتضمنة في باطنهاء فلم يكتفوا بمقاربة 
ظاهرية لهاء أي بفهم لظاهر نصوصها. ومعنى هذا أن الصوفية حاولوا إدراك 
مقاصد النصوص الدينية من خلال تجربة شخصية بممارسة لاثقة لها على 
أساس تطبيقها في حياتهم بعملية تصفية قلوبهم وتأملهم المطول فيها حتى 
تملاً نفسهم وروحهم بنورها. عندئذ فقط يتم لهم إدراك بعض من معانيها 
الحقيقية العميقة» أو كما كانوا يسمُونها 'حقائق الإيمان". فقد غرفت هذه 
العملية عندهم بمصطلح "الاستنباط الباطني" (12105066100)» أو "الذوق" 
(13566) الصوفي للنص الديني. ومعنى ذلك أن الصوفي يتعمق في النص 
الديني ويستوعبه؛ بل ويندمج في معانيه العميقة حتى تتكشف له الحقائق 
الخفية فيه فيتذوقها بإدراك رفيع. هكذا يختبر الصوفي أن تلك الحقائق 
الإيمانية تفوق الإدراك العقلاني الظاهريء فلا تتأتى إلا لمن اندمج بحياته 
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فيها. وهكذا استطاع هؤلاء الصوفية أن يخلقوا في لغة العرب لغة جديدة؛ كما 
قلناء وهي لغة الخبرة الروحية؛ البعيدة عن البلاغة الشكلية التي تملأ مرات 
كثيرة كتب أدباء العرب. وقد لاحظ في هذا الصدد العالم الأب بولس نويا أن 
لغة الصوفية لغةٌ متميزة إِذْ إنها تنشأ من تجربة ممعيشة تتصالح وتتوافق فيها 
الكلمات والحقائق» ويُعَادْ فيها خلقٌ متجدد في اللغة من خلال صور ورموز 
يكتشفها الصوفي عبر كل تجربة روحانية جديدة'"". وعلى أساس ذلكء أثبت 
الأب نويا كما ذكرنا سابقًا أنه: "بفضل المتصوفة تَوَلََّْ لغة جديدة في لسان 
العربء ألا وهي لغة الخبرة الروحية الذاتية"7"". 

إذن» فرحلة الصوفية اللغوية كانت رحلة من ظاهر النص الديني إلى باطنه 
أو قل من حرفه إلى روحه؛ أي إلى الحقائق العميقة المتضمنة التي تفوق 
العقل البشري الصوري والتي لا يصل إليها إلا من كان له قلب نقي وروح 
مستنير بإلهام إلهي يرفعه إلى: "ما لا عين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على 
قلب بشر”"*“". ولقد أنتجت تلك الخبرة الدينية مؤلفات عديدة وصف فيها 
الصوفية تجاربهم ومواجيدهم الروحية؛ خاصة فيما يتعلق بالسلوك الصوفي 
حيث يمر فيه الصوفي بمراحل عدة؛ سميت عندهم بمصطلح "المقامات 
والأحوال"» فمن خلالها يصل السالك إلى هدفه الأخير ومنتهى بغيته» وهو 
اللقاء مع الله. 


(؟15١)‏ انظر: 
(؟5) انظر: 


.312-13 .رم .عكنون ,ملاع 


.4م ,هن 250 .لالحلا 
)٠5:(‏ حديث سبق تخريجه. 
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وبفضل هذه العملية الاستتباطية طوَّر المتصوفة منذ وقت مبكرء كما رأيناء 
تأويلاً جديدًا للنص القرآني» وهو التأويل الرمزي. وقد أشرنا إلى مثال بارز 
لهذا التطور اللغوي المبكر عند الصوفية» وهو التفسير المنسوب للإمام جعفر 
الصادق (ت548١ه/‏ 76/م). فيقول في بداية نصه: "كتاب الله على أربعة 
أشياء: العبارة والإشارة واللطائف والحقائق: فالعبارة للعوامٌ والإشارة للخواصٌ 
واللطائف لاذولياء والحقائق للأنبياء"*"". والواقع أن اللغة الرمزية لها أبعاد 
بعيدة وراء كل تعبير لفظيء لأنه؛ كما قال صوفي آخر عظيمء وهو النفري 
(ت4ه"هم/ 1586م أو 1ه 75- 177م): 'كلّما اتسعت الرؤية ضاقت 
العبارة"7”*". هكذاء فقد طوّر الصوفية في هذا المجال لغة رمزية متعمقة 
ومتنوعة استطاعوا أن يعبروا من خلالها عما دار في سرائرهم من مكاشفات 
ومشاهدات ومواجيد لا يصل إليها العقل البشري المحدود في حَيّرْيُ الزمان 
والمكان. وقد أشرنا إلى أنه بفضل الصوفية دخلت لغة الحب والعشق بكل 
ثراها وقوتها مجال الخبرة الدينية فأنتجت كنورًا من أجمل وأدق العبارات الأدبية 
والتي د تعتبر مُنتجًا أدييًا عظيمًا على مستوى العالم أجمع. ود يجب أن تُعتبر هذه 
الحركة الصوفية الواسعة الخلاقة تورةٌ ثورة روحية حقيقية في الفكر الإسلامي 
وعالمه الروحي ليس في الماضي فحسبء بل وفي حاضره كذلك. هكدا أنبت 
التصوف أنهء إذا فُهمَ حق فهمه واتِّع حق الاتّاع؛ يصير بطبيعته عنصرا 
خلافًا فعالاً مجدّذا في المجتمع» فلن يعود كونه بقايا ميتة من ماض قد ولي 


)١155(‏ انظر: 
| ,م ,"ماله 1" رفالابولا 
)١55(‏ محمد عبد الجبار النفرى. المواقف. موقف ما تصنع بالمسألة» ص ١5؛‏ محمد عبد الجبار 
النفرى. الأعمال الصوفية , تحقيق وتقديم سعيد الغانمى. دار الجملء كولونياء ألمانياء ,”٠1/‏ 


.٠١ 5 ص‎ 
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5-: التصوف نظامًا 

إذا صع ما قلنا إن التصوف مثَّلَ ثورة روحية في الإسلام؛ إلا أن هذه 
الحركة الصوفية قد تحوّلت على مر الزمان- شأنها شأن كل الحركات 
البشرية- فاتخذت أشكالاً من الفتور والجمود جعلت منها عنصرًا محافظاء بل 
وحتى رجعيًا في بعض الأحيان؛ مما أدى أحيانا إلى كونها عرقلة لحركة 
الحضارة الإسلامية. والواقع أن الحركة الصوفية عندما تحولت من ثورة روحية 
إلى نظام اجتماعيّ مستقرٌ ذي ثراءٍ واسع وقوة سياسية ذات نفوذ عميق في 
المجتمع الإسلامي؛ اختلطت بالكثير من المصالح السياسية والاقتصادية؛ بل 
وحتى الحربية» وهي بعيدة كل البعد عن أصالة التصوف الأصلية. 

والواقع أنه مع مر الزمان بدأت الحركة الصوفية تتخذ أكثر فأكثر بنية 
خارجية واضحة ونظامًا اجتماعيًا معقدًا. وظهر هذا بكل وضوح في نظام 
الطرق الصوفية التي قامت في بدئها كوسائل تساعد الناس على تحقيق هدف 
الحياة الروحية الذي يتم في اللقاء مع الله كما أشرنا آنقا. إلا أن بعضًا من 
الطرق الصوفية:ما لبثت أن تحولت إلى مؤسسات اجتماعية واسعة ذات سلطة 
وغنى وقوة» ولها مكانة مرموقة في مجتمعهاء مما جعلها طرفًا سياسيًا ذات 
نفوذ بالغ في الأوساط السياسية. فقد أبعدها هذا الشكل الجديد عن روحانياتها 
الأولى ورسالتها الأصليةء وهي الإصلاح الأخلاقي والطريق إلى الله. 

ولا شك أن هذا كله يمثل جانبًا سلبيًا في تاريخ بعض الطرق الصوفية» 
شأنها في ذلك شأن الكثير من المؤسسات الدينية شرقًا وغربًا. والواقع» كما 
أثبت التاريخ مرارًا منذ زمان طويل؛ أن التحالف بين الدين والسياسة يكؤن في 
الغالب مزجا في غاية الخطورة؛ ينتهي الأمر به عادة على حساب القيم 
الأخلاقية والروحية في الدين. 


دض 


تأملات فى التصوف والحؤار الدينى 

والواقع أننا نرى منذ وقت قريب محاولات عديدة لتجديد الحركات الصوفية 
مع رَدّهَا إلى مبادئها الأساسية الأصيلة» حتى يمكننا أن نتكلم الآن عن وجود 
نهضة صوفية حقة يجري تنفيذها بوسائل مختلفة» أساسها العودة إلى الينابيع 
الصوفية الصافية الأولى. 

وخلاصة القول من هذا العرض الوجيز لتطور الحركة الصوفية يمكننا أن 
نلاحظ كيف أن الحركة الصوفية عرفت أحوالاً مختلفة ومتعددة عبر الزمان. 
ففيها يُوجد إلهام روحي أصيل يدفعها إلى ثورة دائمة ضد كل عوامل الفساد 
الاجتماعي والانحطاط الأخلاقي والجمود الروحي في المجتمع مع المحاولات 
العديدة للإصلاح؛ وهذا هو الجانب الإيجابي فيها. إلا أنه كما أشرنا آنقاء 
فهناك أيضًا في تاريخ الحركة الصوفية ظهرت بعض الجوانب السلبية. 

ورجاؤنا أن يكون عملنا هذا دافعًا مفيدًا لتجديد الحركة الصوفية بثورة 
روحية مستمرة ليس فقط في الإسلامء بل في كل الأديان العالمية الأخرى. 
فهذه الأديان كلهاء كما سبق أن ذكرناء مدعوة الآن لكي توقْر لإتسانيتتا 
المعاصرة القوة الروحية الضرورية لإنقاذها من خطر الهلاك المعتوي؛ بل 
وحتى الوجودي. إذن» فالتصوف الإسلامي مدعوٌ أيضاء بعد التخلص من 
جوانبه السلبية» أن يشارك مشاركة إيجابية في حوار ديني بنّاء لإنشاء إنسانية 


جديدة. 


5 التصوف الإسلامي والحوار الديني 

يعتبر التصوف الإسلامي شروة روحية عظيمة ليس فقط على مستوى 
الحضارة الإسلامية» بل على مستوى الحضارات العالمية جمعاء؛ إذن» فهو 
مؤهّل لكي يكون مجالاً مفتوحا للتلاقي بين الحضارات والأديان العالمية. 
والواقع أن الحركة الروحية في الإسلام» أي التصوفء, تجد موازيات عديدة في . 


تلض 


تأملات فى التصوق والحوار الدينى 
حركات روحية مماثلة في سائر الأديان للعالميةء لأن كل دين يحتوي في 
داخله. كما سيق أن قلناء على بُعدٍ روح أو صوفيّ (عناولم) ذي وجوه 
متعددة. وإلسيب في ذلك يرجع بلا شك إلى أن للخبرة الروحية المتعددة في 
مختلق الأديان للعآلمية لها مصدر وإحد وهدف واحد» هو المطلقء أي الله. 
وكذلك للخبرة الروحية محل واحد تتحقق غيه» هو الكائن البشريء الذي يمثل 
الأساس المشترك بين كل الأديان. قليس غرييًا إذن أن نجد وجوهًا متشابهة 
ومتعددة ومتنوعة ومشتركة بين للخبرات اللروحية المختلفة على مستوى 
للبشرية. إذنء فالتصوف الإسلامي لا يأتي يتيمًا في التاريخ البشريء إنما يأتي 
قي لنسجام واسع وتناغم عجيب مع التيارات الروحية الدينية الأخرى. فعلى 
ضوء هذه الحقائق نرى أنه من الواجب على كل إنسان الآن أن يبحث في 
للمقام الأول عما هو مشترك فيما ييتناء نحن البشرء لكي نبني عليه علاقات 
إنسانية أخوية من للتفاهم وللمشاركةء بدلا من أن نخوض في المجادلات 
والمتازعات المرّة والعنيفة للتي مزقت ودمرت في الماضي مجتمعاتنا البشرية 
عع اللكثير من للمآسي بوللكواريت التي لا شخصنى 

وزلقد سيق أن أشَرتَا إلى أهمية الحوار الديني فيما بين الروحانيات العكلمية 
خاصة في عصرنا هداء عصر العولمة والقرية العالمية» لكي نتفادى ما سبق 
قي تاريخ للبشر .من أشكال للعدوان والبغضء ولكي نيني الآن مجتمعًا جديذاء 
بل قل إنسلنية جديدة على .روابط تابتة من الأخوة وللمحية. فكل دين مدعو 
الآن بإلحاح شعيد إلى أن يتفتح على كل الأديان للعالمية الأخرى في تفاهم 
وتعاون لإنقاذ اللبشرية من مصير شبه محتومء وهو التدهور وللسقوط في هوة 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 


(عهناء 2ط (وطماع) المهيمنة على مستوى قريتنا العالمية. فالإنسان 
المعاصر يواجه خطر الوقوع تحت ضغط الطغيان التكنوقراطي المتزايد. الذي 
يسعى إلى تحقيق عملية سمينها 'رَوْبَتَة" («ه2060]122)1) الإنسان مع فقده 
هويته الإنسانية. ففي هذه الحالة سيصبح الإنسان مجرد آلة للإنتاج 
والاستهلاك دون أي أفق مفتوح يتطلع من خلاله إلى ما وراء عالم التلاعب 
التكنولوجي. 

وردًا على كل هذه التحديات نرى أن التصوفء أو البعد الروحي في كل 
دين» هو المؤهل الأهم لإنقاذ البشرية من هلاك ذاتها شبه المحتوم عليها. 
وهذا لأن التصوف يجدد في الإنسان ذلك التساؤل الوجودي الأصيل حول 
معنى وجوده وحياته فلولاه لن يعودّ الإنسان إنسائا. فالإنسان» كما سبق أن 
قلناء هو الكائن المتسائل من جوهره؛ فخاريٌ هذا التساؤل الجذري الوجودي لا 
يمكنه أن يحافظ على هويته. إن هذا التساؤل الوجودي يمثل في الوقت نفسه 
الدعوة الإلهية الأولى المترسخة في أعماق كيان الإنسان» وهي دعوة 
للمسئولية والاختيار الفاصل على مستوى الوجود. 

ومن هنا تتبين أهمية التصوف في مصير الإنسان. فالتصوف يجدد في 
الإنسان البحث عن هويته الحقيقية التي لا يجدها الإنسان إلا عند دخوله في 
لقاء حق وفي خبرة حية مع مصدره الأول وهدفه الأخيرء هو المطلق» أي 
الله. فقد تبين لنا أن الإنسان هو الكائن للتسامي الدائم» أي هو بالأساس 

. الكائن الذي يبحث عن المطلق وراء كل المظاهر الوجودية المحيّزة في حَيْرْيْ 

الزمان والمكان. 


ناملات فى التصوف والحوار الديني 

فإزاء السر المطلق يكتشف- الإنسان أبعاده الحقيقية؛ أي هويته الأعمق» 
ومكانته الحقيقية في بيئته الطبيعية» أي الكون؛ وفي النهاية يدخل الإنسان في 
أعماق السر المطلق» وهو الله..فهذه في رأينا هي المساحات الأساسية أو 
الفضاءات المتسعة لحوار ديني حقيقي. 

أما بالنسبة لهويته» فالمتصوفة الروحانيون (105]ة/زدم) من كل دين أثبتوا 
أنهم ظلوا على الدوام كشافة متميزين عن باطن الإنسان وسره. فالإنسان ليس 
مجرّدَ شيءٍ موضوع بين أشياء أخرى» وليس مجرد مجموع من التركيبات 
التفتقة من البو فيزيائية والتيكرنوجية .لك لبا الانسان يحيق فى 
صميم طياته سرًا وجوديًا عميقًا هو أساس حقيقة هويته» سرًا يربطه بالمطلق 
ولا يعرفه إلا هو. 

وكذلك بالنسبة إلى مكانة الإنسان في الكونء فقد رأينا أن المتصوفة 
اعتبروا دائمًا البيئة الطبيعية على أنها الفضاء الضروري الذي يحقق فيه 
الإنسان مسيرته نحو المطلق. فهذه الرؤية الصوفية هي بالفعل العلاج 
الحقيقي لمرض خطير من أمراض حضارتنا المعاصرة حيث يبني الإنسان 
تقدمه على حساب البيئة الطبيعية التي أصبحت في اعتبار هذا الإنسان 
المعولم مجرد مادة للاستهلاك بلا شروط ولا حدودء تحت رحمة أهوائه ونزواته 
الذاتية. ونتيجة لهذا التصرف الإنساني اللامسئول فقد تدهورت أوضاع البيئة 
الطبيعية أكثر فأكثر حتى لتبدو وكأنها وصلت إلى نقطة اللارجوع. فهناك 
حاجة ماسة إلى تغيير هذا التصرف البشري اللامسئول إذا أردنا إبقائه على' 
قيد الوجود. فهناك حاجة ملحة لاسترداد الحكمة الروحية الأساسية الواردة في 


فض 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

شتى التيارات الروحية العالمية في كل الأديان لتوجيه التقدم العلمي 
والتكنولوجي الذي حققه الإنسان المعاصر لصالح البشرية لا لدمارها. 

وأخيرّاء بالنسبة للقاء الإنسان مع المطلق» فالتصوف يقود الإنسان إليه من 
خلال تجربة ذاتية حية» وليس من خلال مناقشات كلامية مجردة» بعيدة عن 
واقع الحياة» كما هو الحال في علوم الفلسفة والكلام. إن المطلق لا يُطلّع عليه 
بالعقل البشريء إذ إنه يفوقه كل التفوق. فطالما أثبت المتصوفة أن اللقاء مع 
المطلق لا يتم إلا من خلال هبة مجانية أو نعمة خالصة من عنده؛ فلا سبيل 
إليه إلا هو. فعلى الإنسان أن يستعدٌ لهذا اللقاء بتصفية قلبه وتنقية نفسه حتى 
يستطيع النور الإلهي أن ينعكس فيه. فليس للإنسان أن يتلاقى مع المطلق إلا 
حيث ومتى وكيف أراد هذا المطلق أن يتقابل معه. فالمطلق قد كشف عن 
ذاته أنه مطلق التعالي ومطلق التنازل في آن واحد. فهذا كنه سره؛ وكنه سر 
الكائن البشري إزاءه» والمصدر الأساسي للدراما الجذرية في حياته. وبهذا 
الطريق فقط يصل الإنسان إلى معرفة حقة بالله؛ معرفة هي في المقام الأول 
هبة إلهية مجانية؛ بعيدة عن كل ادعاء بشري. 

هذه في رأينا هي المجالات أو قل الفضاءات التي يمكن بل يجب أن 
يُجَرَى على أساسها حوار مثمر وفعّال بين مختلف الأديان» وخاصة بين 
توجهاتها الروحية. والرجاء أن يصير هذا الحوار الروحي أساسًا متيئا وصلبًا 
يضمن للبشرية جمعاء التعاون في مواجهة قضاياها الوجودية الخطيرة التي 
تهدد البشرية المعاصرة ويسهل التعايش فيما بين أفرادها وجماعاتها في عالم 
تسود فيه أكثر فأكثر الأخوة والمحبة والسلام. 


منضس 
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المقالة الرابعة 


عمر بن الفارض 
(كلاه- الهم 1- كلم) 


وتجربته الصوفية 


-١‏ الشاعر وحياته الصوفية: 
:1-١‏ سيرة ابن الفارضص زكلاه اكاهم 4 117560م), 
:7-١‏ المراحل الأساسية لتجربة ابن الفارض الصوفية 
١-؟:‏ لغة الحب في التائية الكبرى 
:4-١‏ محورية الألفاظ "نَفُس وذات وروح" في القصيدة 
:0-١‏ "الأنا الجمعى" قمة التجربة الصوفية لابن الفارض 
5-١‏ "الأنا الجمعى": هو القطب ومفيض الجمع 
:/-١‏ خاتمة البحث 


" - حول ديوان ابن الفارض 


لكل 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 


عمر بن الفارض 
(ت'اثههم ١5ام)‏ 
وتجربته الصوفية7”") 
١‏ الشاعر وحياته الصوفية 
:١ -١‏ سيرة ابن الفارض (177ه- 35اه/ ١141‏ 110ام) 
إن عمر بن الفارض ليس مجهولاً في الأؤساط الصوفية وغير الصوفية 
عربية كانت أم غير عربية» فهو عَلَمّ من أعلام التصوف الإسلاميء فقد لَب 
فيه ب'سلطان العاشقين". ولكنء ورغم تلك الشهرة الفريدة وذلك الانتشار الواسع 
لأشعاره» فإن المصادر التاريخية لم تحمل إلينا الكثير من أخباره وسيرة حياته. 
ولد شرف الدين أبو حفص » أو أبو القاسم» عمر بن أبي الحسن علي بن 
المرشد بن علي الحَموي المصري في القاهرة في الرابع من ذي القعدة سنة 
م/م ١118م‏ فهو حموي الأصل ومصري النشأة والمقام والوفاة. ويتفق 


)١61(‏ هذه المقالة منقولة بتصرف من المقدمة التي كتبتها في: ديوان ابن الفارضء تحقيق 
جوزيبي سكاتولين» المعهد العلمي الفرنسي للأثار الشرقية؛ القاهرة.» .٠٠١54‏ فقد لخصت في 
هذه المقدمة ما كتبت عن ابن الفارض في العديد من دراساتي» ومنها: "عمر بن الفارضص 
وحياته الصوفية من خلال قصيدته التائية الكبرى". في كتاب محمودب قاسم الإنسان 
والفيلسوف, إشراف حامد طاهر» المكتية الأنجلو المصرية» القاهرة, بدح ص ه70-5.6:؛ 
وفي المشرق . بيروت» 9 ص 5595-..5؛ وهي معتمدة على رسالتي للدكتوراه التي 
ناقشتها في المعهد الباباوي للدراسات العربية والإسلامية؛ روماء .١9417‏ 
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لحن 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


جميع من ترجموا سيرة حياته على أن اسمه 'عُمَر"؛ وكنيته "أبو حفص" أو 
'أبو القاسم"' حسب بعض المصادرهء ولقبه 'شرّف الدين"» ونسبه أنه ابن أبي 
الحسن علي بن المرشد بن عليء..من أسرة كانت تفتخر بنسب متصل ببني 
سعدء قبيلة حليمة السعدية مرضعة محمدء رسول الإسلام. 

عاصر عمر بن الفارض الأحداث المجيدة التى حققها السلاطين 
الأيوبيون. فقد ترعرع في أيام صعود القائد البطل الملك الناصر صلاح الدين 
يوسف بن أيوبء المعروف بصلاح الدين الأيوبي (ت85ده/ 1197م) إلى 
ذروة مجده؛ وعاش في ظل الملك الكامل ناصر الدين محمد بن الملك العادل» 
المعروف بالملك الكامل الأيوبي (ت515ه/ 17748١م)‏ في مصرء وتُوْفَيَ قبل 
سقوط الدولة الأيوبية على أيدي المماليك بعدة سنين. 

يُذكر أن أباه عليًا أبا الحسن قَدِم من حَماة في بلاد الشام (ولذلك سمّي ابنه 
الحموي) إلى مصر (ولذلك سمّي ابنه أيضًا المصريء؛ ولكن المصادر لا 
تذكر سبب هجرته هذه) حيث رُزْقَ بابنه عمر. وكان أبو الحسن يعمل بالفقه 
حتى أصبح فقيهًا شهيرًا خاصة في إثبات ما فُرِض للنساء على الرجال من 
حقوق في المواريث؛ وذلك في بلاط الحُكم؛ حتى تولّى نيابة الحُكم وعَلَبَ عليه 
لقب "الفارض”؛ ومن ثم لَقّب ابنه عمر ب"ابن الفارض". ثم سُئِل أبو الحسن أن 
يتولى منصب قاضي القضاة في ديار مصرء وهو أسمى منصب في الحكم. 
لكنه فضل الانقطاع لله تعالى في قاعة الخطابة في الجامع الأزهر وظلّ كذلك 
حتى وافته المنية. 

وإن دلّت هذه الأخبار على شيء» فإنها تدل على أن الحياة العلمية 
والصوفية لم تكن غريبة على أسرة ابن الفارض. فقد كان أبوه من أهل العلم 
والوَرْع حتى إنه فضل الزهد والاعتكاف على الانغماس في الشهرة وطلب 
الجاه. وكان جده يحمل لقب "المرشد”: مما يدل على أنه كان شيخًا معروفاء 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 


صاحب طريقة ومرشذا لمريديها. فليس غريبًاء إذن» أن يكون أبوه أول من 
اعتنى بتربيته عِلمًا وتقَوّى. 

ومما يذكره لنا علي سبط ابن الفارض (مع تحقظنا على كثير مما ورد في 
روايته من إضفاء صِبْعْةٍ القداسة على جده الشيخ) أن الشاعر بدأ سياحته 
الصوفية مبكرًا. فكان عمر يذهب إلى وادي المستضعفين بالمقطم وهو جبل 
يقع في شرق القاهرة. ثم يعود من سياحته إلى أبيه الذى كان يُلِزْم ابنه 
بالجلوس معه في مجالس الحُكم ومدارس العلم. 

كما يذكر لنا معاصره المؤرّخ زكي الدين عبد العظيم بن عبد القوي المنذري 
رت157ه/ 1758١م)‏ في ترجمته له؛ أنّ ابن الفارض تعلُّم الحديث على يَذِيْ 
واحدٍ من كبار المحدثين في عصنرهء وهو العلاّمة الشافعي أبو محمد القاسم 
بن علي بن عساكر الدمشقي (ت٠٠5ه/‏ ”١17م).‏ وهكذا انتمى ابن الفارض 
للمذهب الشافعي فلّْب بالشافعي. 

ونعرف أيضًا من المصادر التاريخية أن ابن الفارض جاور مكة المكرّمة 
فترة من حياته وَفْقَا لما صارت عليه العادة عند الصوفية؛ طالبًا في رحابها 
الفيض الإلهي الذي لم يَفِض عليه ولم يفتح به في ديار مصر. فقد عاش 
هناك بين أودية مكة قُرابة خمس عشرة سنة» فمن المحتمل أنه ذهب إلى مكة 
سنة *١51ه/‏ 7١17م؛‏ وهو في العقد الرابع من عمره؛ وأنه رجع من هناك 
سنة 5778ه/ 1771م؛ وهو في العقد السادس من عمره؛ أي في قمة نضجه 

زوك ومن آثان شجاررته لنعةاها اشن فى دوزانه فى ففياند»'السقارء 
ومنها قصيدته الدالية 'حقّفٍِ المثَيْرٍ...."» حيث قال (الأبيات: -١‏ ؟"): 

يا سجيري زؤخ بعكة زوجي شادبيًا إن زغيِْت في إنغادِي 

كان فيها أنسي وَمِغْراجُ سي َمُقَامِي المَقامْ وَالفدح يَادٍ 
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وبعد رجوعه إلى مصر لم يُعَمْر طويلأًء فقد تُوْفي بعد ذلك بأربع سنوات 
في يوم الثلاثاء الثاني من جمادى الأولى سنة 177"ه/ 770 1م. ودُفِنَ في 
اليوم التالي بالقرافة» بسفح المقطم عند مجرى السيل تحت مكان من الجبل 
معروف باسم 'العارض"”؛ حيث يقع ضريحه الذي صار مَزَارَا شهيرًا عبر 
التاريخ حتى اليوم. | 

يُروى أن الشاعر أقام في الجقبة الأخيرة من حياته بقاعة الخطابة في 
المسجد الأزهر - كما فعل والده من قبل- متعبدًا معتكفًا ومنعزلاً عن الناس. 
وفي تلك الحقبة أكمل ابن الفارض ديوانه تدويئا واملاءً. وعلى رأس قصائده 
تأتي قصيدة 'نَظمُ المُلُوك" التي عُرفت أيضًا ب"التَائيّة الكُبْرّى” وذلك حسب 
قافيتها؛ وهي أطولهاء حيث تحتوي على 75١‏ بيئّاء عبّر الشاعر فيها عن 
تجربته الصوفية في أكمل وجه. 

والجدير بالذكر أن ابن الفارض لم يترك لنا شيئًا آخر سوى ديوانه 
المعروفء فلم يُعثّر له على أى نوع من رسالةٍ أو كتاب نستعين به لتوضيح 
مذهبه الصوفي. وفي ذلك يخالف ابن الفارض معاصره الشيخ الأكبر محيي 
الدين بن العربي (ت1718ه/ ٠254١م)‏ الذي ترك لنا بحرا زاخرًا من المؤلفات 
في شتى أنواعها. وهذا مما يجعل فهم ديوان ابن الفارض مشكلة مُضنية لقرائه 
وباحثيه. وكأنه لم يجد صيغة أخرى يعبر بها عما ملا قلبه من أسرا 
وفتوحات صوفية إلا من خلال هذا النظم المعقد أشد التعقيد. 

ومن أصدق ما قيل عن ابن الفارض تلك الأبيات التي كتبها سِبْطّه على 
(ت5"الاه/ 1770م تقريبًا)» بعد نحو قرن من وفاة جَذَّه ذِكْرَا وتعظيمًا له 
فهي تشير إلى عمق تجربته الصوفية وسموٌ منابعها الخفية: 


ع 


هم 
. 
ليك 
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جُنْ بالقرافة تخت ذَيْلٍ الغارض وَقُلٍ: السّلامُ عَلَيْكَ يَا ابْنَ القارضٍ 
أَبْرَزْتَ في نظم المُلُوكِ عَجَائِيَا ‏ وَكَشفتَ عن سِرُ مَصون غَامِضٍ 
وَشَرِبْت مِن كأس المخبّة والوّلآ فَرّويت مِنْ بَخر مُحِيطٍ فْائِضٍِ 


هذا وقد ظل شعر ابن الفارض موضع الإعجاب والاهتمام عند-الكثير من 
الباحثين عربًا كانوا أم عجمّاء شرقًا قطنوا أم غربًا. وهكذا يجد الباحث نفسه 
أمام 'مكتبة فارضية" واسعة من الشروح والدراسات التي تراكمت عبر القرون 
حتى يومنا هذا حول أشعار ابن الفارضء مما لا يتسع المقام هنا لعرض 
مفصل لها. 


-١‏ 1: المراحل الأساسية لتجربة ابن الفارض الصوفية 

إن الصعوبة التي يلقاها القارئ في فهم التجربة الصوفية التي عبر عنها 
ابن الفارض في شعرهء وخاصة في تائيته الكبرى» ترجع في الغالب إلى 
غموض مددلولات ألفاظها وعباراتها. لذلك رأينا أن الخطوة الأولى التي لا بد 
منها في دراسة نص أدبي مثل التائية الكبرى هي توضيح مدلولات ألفاظ 
نصها كما ترد في سياقها أو قل 'شرح النص بالنص عينه"؛ قبل اللجوء إلى 
عبارات ومفاهيم غريبة عنه أو أجنبية عليه قد تشوش على القارئ مفاهيم 
النص الأصلية. 

وهذا مما يعاب على الكثير من الشروح والدراسات في ديوان ابن الفارض 
قديمها أو حديثها نتيجة التصرف في شعره ولحل هذا الإشكال رأينا من جانبنا 
أن المنهج الدلالي هو أنسب وسيلة إلى هدفنا هذاء إذ إنه يؤدي إلى توضيح 
معاني ألفاظ أشعاره. فنظن أننا من خلال تطبيقه على أشعاره قد توصلنا إلى 
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بعض النتائج التي لها أهمية بالغة في توضيح مدلولات ألفاظ قصيدته التائية 
الكبرى وفهم التجربة الصوفية عند ابن الفارض. 

وأول ما كشفت لنا هذه الدراسة الدلالية أن التجربة الصوفية عند ابن 
الفارض تنقسم إلى ثلاث مراحل أساسية؛» حسب ما أسماها هو نفسه في 
القصيدة: 1 
-١‏ الفرق: في هذه المرحلة يصف الشاعر الصوفئ حالة التفرقة والتمييز 

عن محبوبته التي يخاطبها هو بلغة حب عميقة واسعة. 

؟- الاتحاد: وفي هذه المرحلة يصف الشاعر حالة الوحدة بينه وبين حبيبته. 

"- الجمع: أما في هذه المرحلة فيصف الشاعر حالة الوحدة والاندماج بين 

ذاته هو وكل الموجودات. 

وكذلك لاحظنا أن تسلسل هذه المراحل في القصيدة من الفرق والاتحاد 
والجمع ليس تسلسلاً جامدًا إستاتيكيًا إنما هو تسلسل حركي ديناميكي؛ بل 
يتحول هذا التسلسل إلى حركة صعودية تتسع أكثر فأكثر إلى آفاق أعلى 
وأوسع. وهكذا تتخذ معاناة الشاعر الصوفية صورة 'سَفْر"؛ وهي صورة معروفة 
عند الصوفية. ويبدأ هذا السفر من مرحلة الفرق وهي مرحلة الحب حتى ينتهي 
في آخر مشواره إلى 'بحار الجمع'؛ فيقول الشاعر (التائية الكبرى ©؟77): 

وَعْصْتُْ بخاز الجضع بَلْ حُضْتها غلى الْفِرادِي فَاسًْتَخْرَجْتْ كل يَتِيمَةٍ 

ومن قمة معاناته الصوفية هذه تتضح خطة سفره الروحي على اختلاف 
مراحله ووحدة هدفهء وهذا ما لم يكن واضحًا منذ البداية. 


صم 
. 
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-١‏ ": لغة الحب في التائية الكبرى 

اشتهر ابن الفارض في الأدب العربي الصوفي وغير الصوفي باللقب 
الرفيع 'سلطان العاشقين"؛ حتى إن الكثير من الباحثين رأوا أن ابن الفارض 
هو شاعر الحب أو العشق الإلهي على الإطلاق. 

أما دراستنا الدلالية في لغة الحب كما ترد في التائية الكبرى فكشفت لنا أن 
لغة الحب لها دور محدود في التجربة الصوفية الفارضية. فهناك ثلاثة أصول 
لغوية لها (أو قل لمشتقاتها) مركزية واضحة في قاموس الحب الفارضي» 
وهي: (ح- ب- ب: ومنه حُبٌء حَبيب .. إلخ)- (ه- و- ي: ومنه هَوِيَء 
يَهْوَى» هَوَى .. إلخ)- (و- ل- ي: ومنه ولآءء وَلِيَء أولياء .. إلخ). 

وعندما قارنًا هذه الأصول الثلاثة وجدنا أن الأصل (و- ل- ي) هو 
الأوسع معنى واستعمالاً في القصيدة» وإن لم يكن الأكثر تكرارًا. والواقع أن 
مشتقات هذا الأصل ترد في كل المراحل الثلاث للسفر الصوفي عند ابن 
الفارضء بل إن له استعمالاً خاصًا في المرحلة الأخيرة» وهي مرحلة الجمع. 
بينما ينحصر استعمال الأصلين الآخرين (ح- ب- ب)- (ه- و- ي) في 
مرحلتَيْ الفرق والاتحاد حيث يكتشف الشاعر أن حبه للحبيبة إنما هو حبه 
لذاته. أما في مرحلة الجمع فلا يتكلم ابن الفارض بلغة الحب والهوى؛ وإنما 
يتكلم بلغة الولاء أو الولاية الصوفية. 

ويبدو لنا أن السبب الأساسي لذلك الاستعمال الفريد يرجع إلى أن الأصلين 
رح- ب- ب)- (ه- و- ي) يحتويان في إدراك الشاعر على لون دائم من 
التنائية التي لا تليق بمرحلة الجمع. فالحب يُوحي دائمًا بحركة بين اثنين» 
حتى في مرحلة الاتحاد حيث يكتشف الشاعر أن حبه لحبيبته إنما هو حب 
ذاته لذاته» حيث يقول "... ذَاتِي لذَاتِي أَحَبْتٍ” (التائية الكبرى .)١57‏ والواقع 


لاع 
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أن الشاعر يكتشف ذاتيته العميقة من خلال عملية يندمج بها مع حبيبته:» 
عملية يمكن تسميتها ب"الصيرورة نحو الذات" (1اء5 هده 5”عده عصرمءهط 10)» 
عبّر عنها الشاعر بعباراته الخاصة بالقاموس الفارضيء وهي: أنَا إِيّاها- هي 
ِيَايَ- أنا ِيّاي. | ظ 

ولكن؛ وان كان الشاعر الصوفي قد ترقّى في مرحلة الاتحاد إلى اندماجه 
الكامل مع حبيبته في وحدة تامة معهاء وان كان قد ترم طويلاً في هذه 
المرحلة عن سكره التام ونشوته الشاملة بهاء إذ لم يَعْدْ يرى في الحقيقة إلا 
حبيبته» وأخيرًا إلا ذاته» إلا أنه» رغم سمو هذه المرحلة الصوفية» يُفيق منها 
ليتحفّق أنه لم يزل في الثنائية» أو كما يقول هو عن نفسه: (التائية الكبرى 
3). 

كَذَا كُنْتُ حِيئا قَبْلَ أن يُكْشَفَ الغطا من اللَْبْسِ لآ أنفقكُ عن تنويّة 

لذلك رأيناء نتيجة لهذا البحث الدلالي» أن مرحلة الحبء رغم كل عباراتهاء 
ليست قمة معاناة ابن الفارض الصوفية. وقد أعلن ذلك هو بنفسه بكل وضوح 
حيث قال (التائية الكبرى: 9795- 6 
وجِاوَرْتُ حَدّ العشقء فالحُبُ قالقلى 2 وعَن شأ مِغراج اتخادِي رِخلتِي 

ويتضح جليًا من هذه الأبيات أن الحب مع مرادفيه من العشق والهوى لا 
يزال حجابًا للشاعر وان وصل بها إلى.مرحلة الاتحاد. إنما يقصد الشاعر 
الصوفي أفقا أعلى وأوسع من ذلك» فإن رحلته الروحية تقوده عبر كل حجاب 
حتى تغوص به فيما يسميه هو 'يحار الجمع". 
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-١‏ 4: محورية الألفاظ "نفس وذات وروح" في القصيدة 

إلى جانب ذلك فإننا قد لاحظنا أيضًا أن للألفاظ "نفس وذات وروح" أهمية 
بالغة في القصيدة» ولذلك سميناها "الألفاظ المحورية". إلا أننا كنا قد لاحظنا 
أن تلك الألفاظ ترد في الكثير من شروح الشرّاح ودراسات الدارسين مُحمّلة 
بمعانٍ قلسقية مستمدة في الغالب من لغة ابن العربي أو من مفاهيم الفلسفة 
الأفلاطونية وما يُشبهها. فكان هؤلاء الباحثون يتكلمون عن "النفس الكلية” 
و"الذات الإلهية" و"الروح الكلي" .. إلخ: وكأنها مفاهيم واضحة تتسق وتتتاسب 
مع القاموس الفارضي. فأصبح لزامًا علينا أن نخصص لها بحثًا دلاليًا دقيقا. 

ومما لاحظناه في دراستنا التحليلية أن لفظئ 'نفس" و'ذات" يأتيان في 
الغالب في موقع التوكيد لضمير المتكلم 'أنا" أو في موقع الإضافة مثل: نفسي 
وذاتي. وفي هذا المعنى تقابلهما في اللغات الغربية ألفاظ مثل (.عاء .. عم585: ركاء5). 
فيمكن في هذه المواضع استبدالهما بالضمير 'أنا" في كل مراحله من الفرق 
والاتحاد والجمع؛ إذ ليس لهما معنى خاص مستقل عن الضمير "الأنا". 

وأما لفظ "روح" فليس له استعمال كاسم توكيد ل"الأنا", فلا يأتي مستبذلاً 
منه في مراحله الثلاث. وهذا لأن لفظ "روح" يدل في سياق القصيدة إلى القوى 
الروحية من مجموعة قوى "الأنا" فحسب. واذا كان لفظ "روح" يشير إلى 
مجموعة الضفات الروحية في "الأنا" التي تقابل الصفات الحسية فيه» فإنه 
يشير أيضًا في بعض الأبيات من القصيدة إلى معنى دينيّ خاصٌ في لغة 
الوحي للأنبياء والكرامات للأولياء. 
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- ه: "الأنا الجمعي" قمة التجربة الصوفية لابن الفارض 

فبدا لنا في آخر مشوارنا الدلالي في التائية الكبرى أن لفظ '"الأنا" هو اللفظ 
المركزي فيها بغير منافس. وقد اتضح لنا على ضوء هذا الاكتشاف أن مقصّد 
التجربة الصوفية لابن الفارض الأسمى وغايتها القصوى إنما هو الاكتشاف 
والتحقيق ل'ذاته" أو لل"أنا" في أبعد أيعاده أو أعمق أعماقه. والواقع أن اللفظ 
"أنا" هو اللفظ المركزي للقصيدة كلها على الإطلاق؛ وهو كذلك اللفظ المركزي 
لكل المراحل الصوفية الثلاث من الفرق والاتحاد والجمع. 

لقد قلنا إن رحلة الشاعر لا تنتهي عند مرحلة الاتحادء إنما تترقى به إلى 
أفاق الجمع أو تغوص به في عمق 'بحار الجمع', ذلك لأن الشاعر وصل 
إلى الكشف الجلي فيها لحقيقة 'ذاته" أو ال"أنا" فيتخذ ال'ذات"» أو الأنا"» في 
نظر الشاعر أبعادًا جديدة واسعة جعلتنا نسميه ال'أنا الجَمْعِي" (-1له 6م) 
5615 علاأقطعطء:م0زهه). ويصف لنا الشاعر أبعاد 'ذاته" أو ال"أنا" كما يلي: 

أ- يُتبت الشاعر أن ال'أنا", أو 'ذاته"؛ كان حاضرًا في الأزلية عند أخذ 
ميثاق الولاء حيث كان الجمع تامًا بين المخاطب (أَلَممْتُ) والمخاطّب 
(تلَى) بغير فصل أو فرق (التائية الكبرى 415- 535). وفي هذا 
الموقف إشارة واضحة إلى الآية القرآنية: «إوَادُ أَخَدْ رَبْكَ مِنْ بَنِي آدمَ مِنْ 
ظَهُورِهم د يتوم يتم وَأهدهُمْ على لون ألمت بكم قالوا بلى شنهذنا أن 
تَقُولُوا يَوْمَ الْقِيَامَةِ نا كُنّا عَنْ هَذا غَافْلِينَ» [سورة الأعراف. الآية: 
.]١‏ 

ب- يُثبت الشاعر أن الأنا". أو 'ذاته"» هو مصدر الفيض والإمداد على 
الكون كله بصفاته وأفعاله. ويظهر ذلك واضحًا خاصةٌ في صور الحب 
والجمال حيث يكتشف أنه هو الفاعل والمفعول في الكل: فهو المُحِبُ 
والمحبوب في أن واحد؛ وكذلك هو الفاعل في تاريخ الأنبياء والأولياء 
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نأملات فى التصوف والحوار الدينى 
كالقطب الأسمى. ويشرح الشاعر هذه الوحدة الفعلية بما يَجرى في لعبة 
"خيال الظل”" من الوحدة بين الفاعل الواحد والأشكال المتعددة المفعول 
بها» حيث يقول: (التائية الكبرى 5 للا 7 
َكل الّْذِي شافاتهُ ففلُ زاجِدٍ 2 بمُفرهه لين بحُي ب لأيِة 
إذا ها أزان السثز له تز غَيْرَهُ ‏ فلؤيبْق بالأشكلٍ إِشْكالُ ريبة 
وَحَقّفْت عِنْدَ القشف أن بوره اف ١‏ تدَيْتَ إلى أفْعالِه في الدُجُنَةَ 
هذا كلت مَابَيْئِي وَتَيِى مُسنبلاً ‏ حِجَاب الْتِيَاسِ النْفْسٍ فِي ثور ظلْمَبِي 
لأظهز بالتُذريج لجس مُؤْنسا 2 الَهَافِي انبْتِذَاعِي دَفْقَةٌ بَعْدَ ذَفُفَة 
إذن» فليست المظاهر الكونية في وعي الشاعر إلا أشكالاً وصور تلبس 
فيها ال"أنا" أي 'ذات" الشاعر الصوفي لكي يظهر بها ذاته لذاته تدريجيًا 
عبر الزمان والمكان. 

ج- وأخيرا يكتشف الشاعر ويثبت أن ال'أنا" أو حقيقة 'ذاته" يمتدُ وراء كل 
تلك الأشكال والصور والمظاهر في جمع فعلي أو فعلٍ جمعي من 
أقصى الكون إلى أقصاهء فيقول: (التائية الكبرى :)7١1-1/١57‏ 

وَعُذتُ بإهذادِي غلى كُلْ عاتم على خستب الأفْغالٍ في كُلْ مُذَةٌّ 
وفي بحار ذلك الجمع الفعلي الفاعل في كل شيء ومن عمق ذلك 

الاندماج الكامل مع الكل لا يتردد الشاعر الصوفي في أن يترنم بلهجة مبهرة 

مدهشة (التائية الكبرى 8ك . 5: 

ولؤلأي لَه يُؤخِذ وُجُودٌ وَلَمْ يكن شهودٌ وَل ثفهذ غود بِذِمَة 

فلأخيّإلاًغن جِيَاتِي خَنَائُهة وَطوع مُزادِي كُلْ نفس مَرِيدَةٍ 

ةقابل إلا بنقيي نخذت ‏ للأنائز إأْبناهِرٍ نشي 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

ويرى الشاعر أنه في أعماق هذا ال"أنا الجمعي"' تتآلف وتتعانق كل 
المظاهر التي تبدو متنافرة متناقضة في عين وغينا السطحي الظاهرء حيث 
يقول (التائية الكبرى حي 
شهودي بغيْنٍ الخنع كل مُخَالِفٍ ) ولي انبَلافٍ صَذدُهُ كَالعَوَدَة 

ولكننا نلاحظ أن حقيقة هذا ال"أنا الجمعي" ليس لها تعريف واضح بَيّْن في 
نص القصيدة» إنما يصفها الشاعر بصور مختلفة وتشبيهات متلونة تعبر عما 
يشعر به هو من مشاعر وخواطر عبر تجربته الفريدة. 

-١‏ 5: "الأنا الجمعى ": هو القطب ومفيض الجمع 

والواقع أننا لا نجد في كل القصيدة إلا تسميتين لحقيقة ذلك ال"أنا الجمعي”. 
وعليهما أيضًا يخيم الكثير من الغموض. فالشاعر ينسب لذاته تسمية "القطب" 
في هاتين البيتين (التائية الكبرى :)5.0١ -5٠٠‏ 
بي ذَاتِ الأفلآك فَاعْجِبْ لِقْطبِها ال محِيطٍ بها وَالقُطبْ مَرْقَزُ ثقْطة 
قلا طب قَبيِي عن ثلاث خلفكه ‏ وَقَطْبِيِةٌ الأؤقادٍ غن بَدليتِي 

يقول الشاعر إنه القطب الذي هو محيط بالكل ومركز للكلء وان قُطبيّتَه 
قُطبيَّةٌ مُطلَقَةٌ لم تأتّه عبر الدرجات الصوفية المعروفة من الأوتاد والأبدال. 
هذه إشارةٌ واضحة إلى نظرية القطب المعروفة في الأوساط الصوفية مئذ عهد 
الحكيم الترمذي (ت١١5ه/‏ 177م)؛ صاحب كتاب “ختم الأولياء“ . إلا أن ابن 
الفارض يدعي لنفسه هنا قطبية مُطلقةً لا صلة لها بتواتر الطرق الصوفية 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
وأما التسمية الأخرى فقد تُلَقِي بعض الضوء على عمق التجربة الصوفية 
عند ابن الفارض بأكملها. فيقول الشاعر في آخر القصيدة (التائية الكبرى 
ا ؟6/): 


ولي مِنْ مُفِيض الجنع عِنْدَ سلأمه ١‏ غلئ بأو أذثئ' إشازةٌ نِمْبَةِ 
وَمِنْ ثُوره مِشكاهٌ ذاتِي أرقت عَلَيَ فْنَارْتْ بي عشائي كَضخوتي 
فأشهذئئي كَونِي هناك فكُنكة 2 فُشاهذئة إِيايَ والنوز بَهْجَتِي 


وفي هذه الأبيات؛ إشارة جلية إلى مقام "أو أدنى” الذي يُنسّب عند الصوفية 
إلى الحقيقة المحمدية. ويقول الشاعر الصوفي إن تلك الحقيقة النورية هي 
'مفيض الجمع" لذاته ومنبعه الأول» وقد كوشف له ذلك في مكاشفة غيبية 
(فَأَشهدتنِي كَوْنِي هُتاكَ فَكُنْتْهُ). وكذلك يقول إنه اندمج مع هذا النور الأصلي 
الأول اندماجًا تامًا (وَشَاهَدْئُهُ إِيّايَ)» فأصبح هو الشاعر بذاته ذلك النور 
الأزلي (النور بَهْجَتِي). ولا شك أن الشاعر كشف في هذه الأبيات عن بعض 
السر الغامض الذي كان يخيم على أشعاره ومعاناته الصوفية طوال رحلته 
الروحية. إنه يشير إلى أن ال'أنا الجمعي" الذي توصل إليه مصدره الأول 
ومرجعه الأخيئر هو ذلك النور الأول الأصلي الذي يُعرف عند الصوفية 
ب"النور المحمدي". ويقال عندهم إنه النور الذي به خلق الله كل شيء وفيه 
أنار تاريخ الأنبياء والأولياء» فهو النور الذي ينعكس في صورة 'الإنسان 
الكامل". فقد أضفى الشاعر على نفسه في مرحلة الجمع صفات "الإنسان 
الكامل" المعروفة عند الصوفية. فنلاحظ أن الشاعر الصوفي لم يقف على 
شرح نظرية تلك الحقيقة العليا ولا شغل نفسه بالتفلسف حولها كما فعل بعده 


شراحه ودارسوه. 


تأملان فى التصوف والحوار الدينى 

وأخيرًا يُمكننا أن تُلخُّص سفرنا الدلالي في التائية الكبرى في إثبات أن هذه 
القصيدة تبدو لنا ترجمة ذاتية عن اكتشاف وتحقيق ل'ذات" الشاعر أو لل'أنا" 
إلى أبعد أبعاده» وهو ما نسميه نحن بالأنا الجمعي". واتضح كذلك أن هذا 
'الأنا الجمعي" إنما تحقق للشاعر بالاندماج الكلي في النور الأول اضر 
المعروف عند الصوفية بتسميات شتى مثل "النور المحمدي" أو 'الحقيقة 
المحمدية" أو "الإنسان الكامل". 

:/-١‏ خاتمة البحث 

وختامًا لبحثنا هذا فإننا نعتقد أن التسمية التقليدية لابن الفارض كاسلطان 
العاشقين" لا تُعبّر عن عمق تجربته الصوفية وأبعادها البعيدة. إنما يبدو ابن 
الفارض لنا على أنه شاعر "الأنا الجمعي" الذي يجد حقيقة ذاته في الاندماج 
التام مع الحقيقة العليا المسماة في الاصطلاح الصوفي ب“"النور المحمدي" أو 
"الحقيقة .المحمدية" أو "الإنسان الكامل”. فليس وصف الحب والجمال في شعر 
ابن الفارض إلا جزءًا محدودًا ومرحلة عابرة في سفره الصوفي الذي يهدف إلى 
آفاق أعلى وأوسع؛ ألا وهي "بحار الجمع' أي تلك الحقيقة النورية العليا التي 
هي مصدر الكل ومرجع الكل. فربما ساعدت دراستنا الدلالية هذه- كما 
نرجو- على مراجعة بعض ا التقليدية على أشعار ابن الفارض ومعناها 
الصوفي. وربما تدَّخِر لنا الأيام مَنْ يتقدم بدراسات أخرى قد توضح ما خَفِيَ 
علينا من أسرار هذا الشاعر المصري العظيم. 

وأخيراء فأملي بعد هذا الجهد أن أكون قد حققت الهدف. الأول من بحثي 
في أشعار الشاعر الصوفي العظيم؛ عمر بن الفارضء وهو توضيح مدلولات 
الألفاظ الأساسية ومعانيها الحقيقية كما ترد في سياق قصيدته 'التائية الكبرى" 


وم 
2 
6م 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

عبر المراحل الثلاث لرحلته الروحية» وأن أكون بذلك قد ساهمت مساهمة 
فعالة في فهم معاناة الشاعر الصوفية. 

ولكنيء أود أن أشير هنا في أخر هذا المطاف الدلالي إلى أن المعاني, 
الصوفية لا تتأتى من خلال بحث علمي بحت فقطء؛ حتى وإن كان له دور لا' 
غنى عنه في فهمها. وذلك لأن المعاناة الصوفية يعيشها الصوفي في عمق لا 
تُعبر عنه الكلمةٌ الملفوظة. وقد أشار ابن الفارض إلى ذلك الإشكال حييث قال 
(التائية الكبرى :)١5١‏ 

ألم من يُدْعى بألمننِ غارف ١‏ وَقَدْ عَبَررثْ كُلّ العبازاتِ. كَلّتِ 

وألواقع أن الدراسات الصوفية تتطلب من المهتم بها الكثير من الصفاء 
الروحي والنقاء النفسي حتى يتجانس الباحث مع الشاعر الصوفي فيُدرك 
مقاصده البعيدة بذوق مُرشهف لطيف. وقد قال ابن الفارض في هذ الصدد 
مُحَذْرَا قُراءَهُ (التائية الكبرى 5937): 

وهنا يحسن أن يَتوقف الباحث مُحاذرًا كيلا يكون من المتعنتين. 
؟. حول ديوان ابن الفارض | 

عرّف ديوان ابن الفارض شيوعا وانتشارًا ورواجًا عظيمًا عبر شتى العصور 
والبلدان» وبين مختلف البيئات الصوفية وغير الصوفية. إلا أننا لاحظنا أن 
تلك الروايات لنصه ترجع كلها إلى ما نشره علي يبط ابن الفارض (ت حوالي 
هم 1555م)» بعد وفاة جده بقرن تقريبًا. وقد قَدُم سبطه ديوان جده 
بترجمة سيرته» التي سمّاها "عنوان الديوان": وعُرفت فيما بعد ب'ديباجة 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


الديوان". إلا أن عمل سبطه لم يعد موضع ثقة لأنه حوّل ترجمته لسيرة جده 
إلى سلسلة مطّردة من الخوارق والكرامات التي لا تُصدّقء بالإضافة إلى أنه 
قد زاد على أشعار جده أبياًا من عنده؛ بينما كان ابن الفارض بعظمة شعره 
ويعمق تجربته الصوفية غنيًا عن تلك الصورة الأسطورية التي رسمها له سبطه 
في ديباجته لديوان جده. وبالتالي أصبحت تلك الصورة الأسطورية هي 
المعروفة والمتداولة بين عامة الناس. 

كان المستشرق الإنجليزي جون آرثر آربري (1973 .0 ,لإنوطبة .1 .4) أول 
من استطاع أن يُثبت بمصادر تاريخية موثوق بها أن هناك رواية أخرى لديوان 
ابن الفارض تختلف عن رواية علي سبط الشاعر. ولقد عثر آربري على 
مخطوطة لديوان ابن الفارض بين عدد من المخطوطات العربية المُثبتة في 
المجموعة المسماة ب'تشستر بيتي"» في مكتبة مهمة بمديئة دبلين بأيرلندا 
(لصداءع1 يمتاطسط - دمناءو لاه و8 01 فاتضح من دراستها أن 
هذه المخطوطة أقدم من رواية علي سبط الشاعر إِذْ إن كتابتها ترجع إلى ما 
بين سنتئ ١5591ه/‏ 1747م- ١١لاه/‏ 7١17م.‏ فكانت تلك المخطوطة شهادة 
تاريخية قاطعة على وجود رواية لديوان ابن الفارض تتألف من خمس عشرة 
قصيدة فحستبء بدون الجزء الثاني من الديوان المُثبت في رواية علي سبط 
الشاعر. فنشر آربري هذه المخطوطة سنة 1507»ء ثم قام بترجمة الديوان 
برمته. 

وبعد عدة سنين أتيح لي أن أعثر صدفة في مدينة قونية (بتركيا) على 
مخطوطة لديوان ابن الفارض أقدم من مخطوظة تشستر بيتي نفسهاء إذ إن 
تاريخ كتابتها يتراوح فيما بين ٠55ه/1747م-‏ 5171ه/ 774١م‏ على أرجح 


5ق 
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تقدير. وتتفق هذه المخطوطة مع رواية مخطوطة تشستر بيتي على عدد 
القصائد وهي خمس عشرة فحسب. وفي وقت لاحق عثرت أيضًا على 
مخطوصطتين أخْرَّبَيّنَ إحداهما في المكتبة الشرقية في ليدن (بهولندا) والأخرى 
في المكتبة القومية في 0 رو وهاتان المخطوطتان أيضا تتفقان مع 
رواية مخطوطتي قونية وتشستر بيتي على عدد قصائد الديوان» وهي خمس 
عشرة قصيدة فقطء مع عدم وجود الجزء الثاني من الديوان. 


فإزاء هذا التراكم من الشهادات التاريخية رأيت أنه أصبح لزامًا عليّ إعادة 
تحقيق ديوان ابن الفارض على أساس أوسع وأوة تق مما كان عليه من قبل. 
هذاء وقد اعتمدثُ في تحقيقي لنص الديوان على مخطوطة قونية» يعد ما 
اتضح أنها أقدم المخطوطات وأكثرها صحة وتماسكًا لنص الديوان بلا شك. 
إذن» فالنص الذي أُقدّمه بتحقيقي هو في المقام الأول قراءتي لمخطوطة قونية 
قراءة صحيحة. أما في الهوامش فسجلت كل القراءات الأخرى (بأخطائها 
أيضًا) التي وجدتها في مختلف المخطوطاتء وعددها سبعة بالإضافة إلى 
مخطوطة قونية. إلا أنني رأيت أنه لكي يكون تحقيقي أكمل وأشمل علي أن 
أقارن تلك القراءات الأول بما تُشر عن ديوان ابن الفارض حديئاء ابتداءً من 
القرن الثامن عشرء وهي ثلاث عشرة نشرة رئيسية. لذلك كتبيث 5 تحت العنوان 
الرئيسي "ديوان ابن الفارض" عنوانًا ثانويًا يُعبر عن منهجي في عملي؛ وهو 
'قراءات لنصه عبر التاريخ"؛ مشيرًا بذلك إلى أن ديوان ابن الفارض تعرّض 
عبر التاريخ لقراءات مختلفة ومتناقضة أحيانًا. هكذا تسيل للقارئ اللبيب 
المقارنة فيما بين تلك القراءات المختلفة» قديمها وحديثهاء ويكون بإمكانه أن 
يأتي هو بنفسه بقراءته الشخصية للديوان» حسب إدراكه اللغوي وذوقه الفني 
والصوفي 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 
المقالة الخامسة 


رحلة ابن الفارض الروحية 

عبر قصيدته التائية الكبرى 
مقدمة 
-١‏ استهلال بلغة الحب أو التَعْزّل في محبوبته (الأبيات .)١١5 -١‏ 
"- وَصف أول لحالة الاتحاد (الأبيات .)١55 1١1١1‏ 
وصف ثان لحالة الاتحاد مع مزيد من التوضيح (الأبيات .)١588 -1١51‏ 
4 - سُمُو حالة الشاعر الصوفية (الأبيات 145 71 7), 
عجائب الجمع: تآلف الأضداد (الأبيات ؛ *" ٠‏ 4 4). 


5 عجائب الجمع: "أنا" الشاعر, أي ذاته؛ هو القطب الأعلى في الوجود 
(الأبيات 441١‏ 0.07 ). ش 


- عجائب الجمع: الذات والصفات والأسماء والأفعال كلها حقيقة واحدة في 
ذات الشاعر (الأبيات 4 8٠‏ 058/8). 

1 عجائب الجمع: يمتدُ فعنه عبر الزمان والمكان (الأبيات /58- .)16٠‏ 

4- عجائب الجمع: نماذج وتوضيحات (الأبيات 5921١‏ ١؟7).‏ 


-٠‏ عجائب الجمع: وحدة الأديان في كل مظاهرها عبر التاريخ البشري 
(الأبيات 15 7503). 
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رحلة ابن الفارض الروحية 
عبر قصيدته التائية الكبرى 


مقدمة 

وهناك نتائج أخرى للمقاربة الدلالية للنص الفارضيء وهي تتمثل في 
توضيح الوحدات النصية الأساسية التي يصف الشاعر الصوفي فيها خبرته 
الروحية التي تمر وتعبر عن مضمونها عبر المراحل الثلاث من الفرق 
والاتحاد والجمع. فكانت لهذه النتيحة أهمية خاصة لتوضيح بنية نص القصيدة 
الذي طالما دار نقاش حولها من جانب شراحها ودارسيهاء دون الوصول إلى 
معيار واضح يبين تركيبها النصي. فقد اتضح لي من خلال دراستي الدلالية 
أن هذه القصيدة يمكن تقسيمها إلى عشر وحدات تبين بنيتها الأساسية. 
وسأعرض هنا ملخصًا وجيرًا لكل منها مع استشهاد ببعض من أهم أبياتها. 


:)١١5 -١ استهلال بلغة الحب أو التَّغزٌل في محبوبته (الأبيات‎ -١ 
يفتتح ابن الفارض قصيدته التائية الكبرى» أو ما سماها هو ب'نظم السلوك"‎ 
عط 01 :و0 16)» بالتغزل بمحبوبته» وهي شخصية ستظل هويتها‎ 7/2 
غامضة حتى نهاية القصيدة. فبالعودة إلى اللغة التقليدية للشعر الغزلي‎ 
العربي؛ لغة كان قد تبنّاها المتصوفة منذ أمدٍ بعيد للتعبير عن تجربتهم‎ 
الروحية في الحب الإلهي؛ بهذه اللغة يُعْلِن الشاعر الصوفي لمحبوبته حبه‎ 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 

لهاء وهو حبٌ مُتَيِد في قلبه قد أوصله إلى الفناء. وبواسطة التعبيرات التقليدية 
المتوفرة لدى شعراء الغزل» يصف الشاعر المتصوف تباريح شوقه؛ الذي 
يحترق في داخل قلبه ويُضْنِيه إلى نهايته. ولا يتردد الشاعر في أن يُقْسِم أنه 
على تمام الاستعداد للموت المؤكد والمحق التام في سبيل محبوبته. إلا أن 
محبوبته ترُدُ علي إعلان الشاعر الصوفي المولع بها بفظاظة وتوبيخ» بل 
بالتعنيف الشديد الصريح؛ وهذا أسلوب يرجع أيضنًا إلى التعبيرات التقليدية 
للشعر العربي الغزلي. فهي توضح له أن ألفاظه هذه ليست صادقة:؛ إذ إنه لا 
يزال بعيدًا عن الفناء التام والمحق في حبها. في هذا الاستهلال الشعري يلجأ 
ابن الفارض إلى استخدام الصور والتعبيرات التي تُشكّل النمط الرئيسي واللغة 
الأساسية لقصائده الصغار التي تغلب فيها لغة الغزل وتعبيراتهاء حتى يمكن 
اعتبار هذا الاستهلال الغزلي تلخيصًا موجرًا لها. 
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ف 
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ف 
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فأؤقنتُ صَخيي أن شُزب شَرايهم 
ويالخذق املْتَقْتَيْتُ غن قَدَحِي وَمِنْ 
قبي خانٍ منغري ان شري لف 
وَلّمَا الْقَضَى صَحْوي تَقَاضْيْتُ وَصلَها 
وَأَبْتَنَثْهَا ها بي وَلَمْ يَكُ خاضري 
0 
وَمُنْي غلى متطهى بان إن مذغتِ أن 
فْدي بسكرِي فاقهةً لإفاقة 


وَكَأْسِي مُحَيّا مَنْ عَنٍ الحُمْنٍ جَنْتِ 
به مر سزي فِي الْتِشابي بنَطزتي 
بهم ثم بي قبي الهوى مع شُهْرتي 
حب 
ل اد لد 
أزاكِ بها لي نظسزة المتلقتٍ 


ىم 


الم 
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ناملات فى التصوف والحوار الدينى 


وهاهو إلا أن ظَهَزتٍ نِنَاظِرِي 
وَمَن يَتَخَرّش بِالجَمَالٍ إلى الرّدَى 
وَنفْسٌ تزى فِي الحُبْ أن لآ تزى نا 
وَمَاظَفِرَتْ يالوْد رُوحَ مُراخَةٌ 
وَأَيْنَ الضفا هَيْهَاتَ مِنْ عَيْشٍ عَاشِق 
ولي نَفْسُ حر دو بَذْلْتُ لها عَلَى 
وَلْؤ أَبْعِدَتْ بالصّدُ وَالهَجْرٍ وَالقَِى 


04 
+ مه 


وَعَنْ مَذْهَبِي في الحُبْ ما لِي مَذْهَبٌ 


ومُخقم حُب لم يُخَامِرَهُ بَيِنَنَا 
َأَخَذِتٍِ مياق الؤلا جين نَم أبن 
وسَابق عَهْهٍ لَمْ يَخْل مُذْ عَهدْتِهٍ 
وفطلِع ألوارٍ بطلٍ4 التي 
وَنَغتٍ خِلآلٍ مِنْكٍ يَغَذْبُ ثوتة 


وَمَا احْتَرْتُ حَنَّى اخْتَرْت حُبَيكِ مَذْهَبَا 
وَغْرْكَ حَتى قُلْت ما قلت لآيِسنا 
في أنفس الأؤطارٍ أَمْسَيْت طَامِعًا 
وَأَِنَ السثها مِن أقمه عَنْ مُرادِهِ 
فقت ماما خط قَذْرْكَ دُوقَة 


بأَْسَلٍ أؤصاف عَلَى الحُمانٍ أزيتٍ 
وَبَيِِي فقانث مِنك أَجْمَلَ جلية 
أزى تَفْسَه مِنْ أنقس الغيْشٍ رُدْتِ 
لا بالؤلا تف صنفا الغَيْش وَدْتِ 
جه غعان بالتقاره حُقتٍ 
تستليكِ ما فؤق المُنى ما تَسَلْتِ 
فلم شك إلأ فيد لا علك رَغْبَتِي 
ِيَهْجْتهَا كل البُدُورٍ اسْتَسَِرْتِ 
َأقوَمُها في الخلق مِنْه اسْثمَدُتٍ 
غذابي وتخلو عِنْذهُ لي قِتْلَيِي 
به ظهْرَت في العالمِين وَتَمّتٍ 


ُوَاحيْرتِي لؤ لَم تفن فِيكٍ جِيْزتي 
تقُورُ بذغؤى (ؤفي أَفُْبَحْ خَلْة 
سَها غمهًا لكِن أمَانيك غْرْتِ 


فد 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


حَلِيفُ غزم أنت لَكِن بِنَفْسِهِ 
فلم تَهُوَنِي ما لَه تكن فِي فَانِيًا 
فَدَغ عَنْكَ دَغْوّى الحُبٌ وَاذع لِغَيْرِهِ 
وَجَانِتِ جَنَاب الل هَيْهَاتَ لم يَكُنْ 
هو الحُبُ إن لم تقض لَمْ تقض ماربا 
فقلث لها: زوجي ليك وَقبِضْها 
وَمَا أنا بالشانِي الوَفاةً على الهَوَى 


وها أنا مُمنتذع قَضاكِ ؤقايه 
8 1 6 " مياه ذم وه 
وعيدكٍ لي وَغد وإنخجازه مُنى 


وإْقَاكَ وَصْفا مِنك بَغضٌ أبِليِي 
وَلْمْ تفن مَا لم تَجْتَلّى فيك صُورتِي 
فُوَادَكَ واذفع عَنْكَ غَيَكَ ب' التي" 
وها أنت حَيّ إن تَكُنْ صَادِقًا مُتِ 
مِنَ الحُب فاختز ذَاكَ أو خل خُلْتِي 
إِلَيْكِ وها لِي أن تكُون بِقَبِضَْتِي 
تك وقا تان منزاة تيه 

وَشَانِي و بَى سواه ستجيتي 


رضَاكٍ ولا أختارٌ تأجيز مُدْتِي 
وَل بِمَهْمًا يُرْمَ في الحُبٌ يَثْبْتِ 
به روخ مَيْتِ لِلْحَيَاةٍ اسْتَفدَتِ 


)١95 -111 وَصف أول لحالة الاتحاد (الأبيات‎ - ١ 

في تصاعد تدريجي من خلال مختلف الصورء يُصرح الشاعر بمشاعره 
التي تتحرك وتغلو في داخله بسبب حضور محبوبته في أعمق أعماقه. 
وأخيراء أثناء أداء الصلاة يخرج سره المستور إلى وضح النور. والواقع أن 
الشاعر الصوفي بالضبط خلال أداءه الصلاة يكتشف حقيقته فيصير على 
تمام الوعي بأنه متحدٌ تمام الاتحاد مع محبوبته؛ ففي الصلاة يصير الاثنان» 
المُحِبُ والمحبوبة» حقيقة واحدةٌ» فيعلن الشاعر عن كثفه المذهل وهو أنهما 
فيها ذات واحدة لا فرق بينهماء فكل واحد منهما ساجد لحقيقته. فبهذا الموقف 
المدهش يتم في القصيدة أول خبرة ووصف بالوحدة بين المُحب ومحبوبته. 
وفوق ذلكء فالشاعر يكشف الآن أيضًا أن هذا الاتحاد بينهما في الزمان 
والمكان كان قد وُجد منذ الأزل. والحق أن الشاعر يغدو الآن واعيّا بأنه كان 


لففا 
6ه 
6 


تأملات فى النصوف والحوار الدينى 


منذ الأزل في حب مع محبوبته؛ وأنّ كليهما- المحب والمحبؤية- كانا منذ 
الأزل حقيقة واحدة متوحدة. وهناء يشير الشاعر بطريقة غير مباشرة إلى 
الميثاق الأزلي» المذكور في القرآن الكريم 9وَذْ أَحَدَ رَيّاكَ مِنْ بَنِي آنَمَ مِنْ 
ظَهُورم ديهم وهم على ألفْسِهم ألمت بِربَكُمْ قالوا بَلَى شنهذتا أن تكُولوا 
يَوْمَ الْقِيَامَةِ إِنّا كُنّا عَنْ هَذَا غَافِلِينَ4 [سورةٍ الأعرافء الآية: ؟77١].‏ وإلى ذلك 
الميثاق» وهو 


(الأبيات ©49- 515). 
وبعد هذه المكاشفة المتسامية» يَحْتِمَ الشاعر هذا المقطع شارحًا لمريده 
الطريق الذي ينبغي عليه اتباعه كي يَصِل هو أيضًا إلى ما وَصّل إليه شيخه 


المرشدء فيتمتع 


تفيل 


بهذه الحالة الرفيعة. 
وَمِنْ ذَرَخَاتٍ الجر أَمْسَِيْت مُخْلِذا 
قلا بَابٍ لِي يُغْشى ولا جاه يُرْتجَى 
قأن لخ أكُن فِيهمْ خَطِير وَلَمْ أَزل 
وَلَوْ عن فِيهَا الذّلُ مَا ند بي الى 
فُكالي بها خا بَعقُْلٍ مَدَلْهِ 
أُسَرْت تمي حُبّْهَا النَفْسُ حَيْتْ لآ 


يَزَاهَا عَلَى بُعْدٍ عَنٍِ العَيْنٍ مِسْمَعِي 
فتُشبط طزفي ممنتهي عند كرا 
أمَمْتُ إمامي فِي الحَقِيقَةٍ فَالوَرَى 
يََإاهَا أمامي في صّلأتِي ناظري 
لا غْرْوَ إن صَلّى الإمامُ ني أن 


هو المنبع الدائم للوحدة» سيشير الشاعر فيما يأتي من شعره 


إلى نرَقَاتٍ الل مِنْ بَغْدٍ نُخوّتي 
لَذَيْهِمْ حَقِيرا في زخائي وَشِذْتِي 
وَنَمْ تَكُ لَؤلاً الحُبُ فِي الذُلْ عِزّْتي 
ا 
رَقَيبَ حِجّى ب سِر لِسِرْي وَخْصتِ 


تسد ما أفنثه مي بَقِيَتِِي 
وَيشهانِي قبي إفا أبِمْتي 


تأملات فى التصوف.والحوار الدينى 


وَكْلْ الجهَاتٍ المت نخوي مُشيرة 
لَهَاصَكوَاتِي بالققاء أُقِيمُهَا 
كلآنا مُصلْ واحِدٌ ستاجدٌ إلسى 
وَمَا كَانَ لِي صَلَّى سِوَاي وَلَمْ تكن 
إلى كم أوَاِي الستثز ها قد فتفة 
مُنِخث وَلأهَا يَوْمَ لَِيَوْمَ قَبْلَ أن 
كنت هواهالاً بستئع وَنَاظِرٍ 
وَهمث بها فِي غالم الأمر حَيْتْ ل 
قأنفينت ما لقث عن صتاينا 
وشَاهذت تفسي بالصفاتٍ الّبِي بها 
تأي اليسي أَخْبَبثُها لأشقانة 
قات يها من حَيْث لم تذرٍ لوي فِي 


وَقَدْ آن لي تَفْصِيلُ ما قُلْتْ مُجْمَلاً 
وَخُلد تُ خَلِْ رُؤْيَتِي ذَاكَ مُخِْصًا 
وَبَتْتُهَا بالققرٍ لَكِن بِوَصْفهِ 


قأثيِت بي إلقاء فقري والفقى 
فلاح فلأجي في اطْزاجي قَأَصْبَحَتْ 


وملا ظلث بهالابي عَلَيْهَا أَدلُ مَنْ 


فخن تهجاخِئى مُرَادَكَ مُغْطيًا 
وَسَدْدْ وَقَاربِ وَاعْتَصِمْ وَامنتَقِمْ لها 
وَعْدْ مِنْ قَرِيبٍ وَاسْتجبْ وَاجْتَنِنِ غَذا 


ون ضارا علوت فلت في عمنى 


بعَائمٌ مِن ثُمنكِ وَخيٌ وَعْسْرَةٍ 
صَلاتِي لِغْيِرِي في أذا كل رَكْعَةٍ 
وَحَلْ أؤاخِي الحُجْبٍ فِي عَفْدٍ بَيعتِي 
بدت عند أخذ العهدٍ في وَليَتي 
ولا باساب وَاجبَلابٍ جِبٌِةٍ 
ظُهُورٌ وكات نشوتي قَبْلَ نشأتِي 
إل ؤمئني ادا 4 سبيزتي 
تَحَجَّبْتُ علي في ششهودي وَحِجْبَتِي 
كانت لها تفسِي لي مُحِيلي 
ششهودي بنفس الأمرٍ غَيْرُ جَهُونَةٍ 
وَإِخْمَالُ ما فَضُلْتُ بَمنْطا لِيَسْطْتِي 


ومنت بزاض أن تكون مَطِييِي 
غَنِيتُ فَألقَيِْتُ افْتَقَارِي وتزوتي 
فضيلة قَصدِي غَاطْرَختُ فضيلتِي 
تَُوَابِي لأشَيْئًا سِؤاها تيبي 
به ضّلُ عن سيْلٍ الهُدَى ؤهي ذَذَّتِ 
مُجِيبًا إِلَنْها عن إِنَابَةٍ مُخْيتٍ 
أتسئز عَنْ مناق اجْتِهَادٍ بنَهضَّةٍ 


لحرت 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 
وَقُمْ في رضاها وامنع غَيْرَ مقاولٍ ١‏ نشاطا ولا تُخْلِذلِعَجْز مُقُوْتِ 
وسِز زُمِنًا وَانْهَضَ كسيزا فخظّك.ال ‏ بَطالَهُ ها أَخْرْتَ عَرْما لِصِحَة 
وَأَقُدِمْ وَقَدْمْ صا قغذت لَهُ مغال)2 حالف وَالرٌج عن ُيُودٍ التلّقْتِ 


وَجُذْ بميِفٍ العزم نؤف فإن تخد ١‏ تجذ تفسا فَاللَمْسُ إِنْ جُدْتَ خِنْتِ 


"'- وصف ثان لحالة الاتحاد مع مزيد من التوضيح 
(الأبيات 151 86؟) 

بعد نقل شروحه وتعاليمه إلى مُرِيده» يصف الشاعر كيف وصل إلى مرحلة 
الاتحادء تلك الحالة السامية مع محبوبته. فيشرح الشاعر أن هذا الاتحاد قد 
حَصَل له بَعْدَ رحلة روحية تَنْسّكِيّة طويلة حتى وصل إلى حالة الشهود» حيث 
انمحت كل المدرّكات الحسية؛ أي عالم الوجود المحسوس؛ حسب معنى هذا 
اللفظ في لغة ابن الفارض. وفي هذه الحالة من الاتحاد أضحى الشاعر مُذركًا 
كذلك لحقيقته الذّاتية العميقة» حيث يُعلن: 
؟٠"‏ ففي الصحو بَعْدَ المحو لم أَكُ غَيْنَها ؤذاتي بذاتي إِذْ تلت تَخَلْتِ 

فهذه المرحلة من الوحدة تذعى في النَّصٌ الفارضي "اتحاذًا"» بمعنى "اتحاد 
الذات". ففيها يكتشف الشاعر وحدته الذاتية مع محبوبته» فكلاهما ذات واحدة. 
وهذه المرحلة من "الوحدة الذاتية" تأتي بعد مرحلة الفرق التي تَمّ وَصّفُها في 
المقطع الأول من القصيدة السابق الذكر. 

وبعد ذلك؛ في مقطع طويل (الأبيات 7175- ٠1١)؛‏ من خلال أمثلة 
مأخوذة من التجربة العامة» يحاول الشاعر الصوفي أنْ يشرح لمريده كيف 
يكون من الممكن أنْ يَعْدو الاثنان واحذاء وهي حالة تبدو مستحيلة للفكر 
العقلاني العادي. وبعد إثبات هذه الحقيقة» يأخذ الشاعر مريده في رحلة خيالية 
رائعة مدهشة عبر التاريخ ذاكرًا أسماء عدد من المحبين المشهورين في الأدب 


"1ع 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


الْعَرَبِيء كي يَصل أخيرًا إلى خاتمة مذهلة فحواها أنّ كل هؤلاء المحبين مع 
محبوباتهم لم يكونوا إلا مظاهر لحب أوحد» هو الحب القائم بين ذاته وَذات 
المحبوبة» وفي النهاية حب ذاته لذاته. ومن الممكن أن يسمّى هذا المقطع من 
القصيدة بأنشودة 'تَوَحِيدٍ الحب" في كل تجلياته» (الأبيات ٠‏ 5- 55 

وختامًا لهذا المقطعء يحرص الشاعر على إثبات أن هذه الحالات المذهلة 
تأتي في توافق تام مع التعاليم الدينية الواردة في نص القرآن الكريم والسنة 
النبويّة؛ فيشرع في شرح هذه الآيات لمريده (الأبيات /الا١- .)١86‏ 
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فاؤزذثها ما المؤث أَيْمَرُ بَعْضِهٍ 
وَلْمْيَِقَ هؤل دوتها ما رَكِبْثَهُ 
وَكُلُ مَقَامٍ غن سكوك فَطَفكه 
وَكُنْتُ بها صَبًا فَلَْمًَا تَرَكْتُ ها 
خَرَْتُ بها عَنّي إِلَيْهَا فلم أغذ 
وأثلهذث عيبي إذْ بذ فوَجِائنِي 
طاح وُجُودِي فِي شهودي وَبِنْتُ عن 
وَعَانَقْتُْ ما شَاهَدتُ في مخو شاهدٍ 
فَفِي الصّحْو بَعْدَ المخي لَمْ أَكَ غَيرَها 
وَها أنا أَبْدِي فِي اتْحادِيَ مَبْدَئِي 


ماه 


أطِعْهَا عصّث أو تُغص كَانَتْ مُطِيقتِي 
له بي إن خَقْفَتْ عنهَا ِأُتِ 
بتكليفيها حَتّى كَلِفْت بِكُلَقَتِي 
بإبْقاديها غغن عَادِهَا فَاطْمَأتٍ 
وَأشَهِدُ تفمبي فيه غَيْز رَكِيةٍ 
عُبُوديّة حَقَفثها بعْبُوةٍ 
ريد أزاذثي تها وأحَيُتِ 
هتايك إِياها بِجْلْوَة خْلْوَتِي 
وُجودٍ شهودِي مَاجِيًا غيْز مُثْيِتِ 

وكقون الع رج لوال 
فذقي بذقِي إ هك تقلت 


وأثهي انْتَهائي في تؤاضع رِفْغتِي 
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0 
> ابه 


فإن لم يُجَوَرْ رُوْية انْنَيْنِ وَاجذا 


سَاجْلُو إشااتٍ عليْك خَنِيْة 
وَأغرِبُ عَنْهَا مُغْزِبَا حَيْتُ لآت جي. 


(تأثِت بالبُزقانٍ قَوْلِيَ ضَاريًا 
بمتبُوغ] يبك فِي الصزع غيْزها 


قمِن لفة تنِدو بقْيْرٍ يسانها 


وفي العلم حشًا أن مُنْدِي غريبٍ ما 


فلو واجذا أضمتَيْت أُصْبَخْت وَاجِدا 


بها قَيْسُ لَبْنى هَامَ بَلْ كُل غاشِق 
فَكُلَ صَّبَا مِنْهُم إلى وف لَيْسِها 
وَمَاذَاكَ إلأ أن بذتث بِمَظَاهٍِ 


تجَلَيِتُ فِيْهِمْ ظاهرا واختجِيْث بَا 
وَهُنُ وَهُم لا وَهْن وهم مَظَاهِرٌ 
فكُلُ قتى حب أنا هو (وفي) حإم) 
أسنام بها كُنْتُ الممتمّى حَقِيقَة 
وَمَا زِلْتُ إِيَاهَا وَإِيايَ لَمْتَرْلْ 
وَلْيْسَ معي فِي الملكِ شَيْء سِوَاي وال 


بهاكيبَانزاتٍ لذَيْكَ جَلِيَة 


. سن لْبْس بتبْيَانِي ماع وَرُؤْيَة 
.مثال مُجق والحقِيقة غضاتِي) 


٠‏ ستمِغتٌ سوَاها (وَهي) فِي الحِس أَيْدتِ 


مُنَازلةُ ها قُلْكَهُ غعن حَتِيقةٍ 


هُدى فِزقة بالإتعادٍ تَكَدتٍ 
بتَشييدهٍ خيلا إلُخرْفٍ زيئنة 


2. 


مُعَارَ لَه أؤ حُسنُ كل مليقة 


سب كُلْ فتى وَالكُلُ أسْمَاء لُبْسَةٍ 
وَكُنْتُ لي البَادِي بنفْس تَْقفّّتِ 
قل فزق بل ذاتِي لِذَاتِي أَحَيْتٍ 


تأملات فى التصوف والحوار الذينى 

4- سُمُو حالة الشاعر الصوفية (الأبيات 1715 17 7) 

يبدأ الشاعر بوصف سمو الحالة الصوفية التي وصل إليها مُعْلِنَا أنَّ هذه 
. الحالة قد أوصلته عبر كل أوصاف الحب. الآن يتخطى الشاعر حالة الوحدة 
الذاتية مع محبوبته المعبّر عنها بالعبارة "أنا إِيّاها", وحتى الوحدة الذاتية 
المطلقة المعبّر عنها بالعبارة "أنا إِيّايَ"؛ فيتوجّه برحلته الروحية السامية نحو 
'بحار الجمع” أي الوحدة الكلّية الشاملة. إن الشاعر الصوفي وصل إلى ما 
يُسْمّى في المصطلح الصوفي ب'صَحُو الجمع" أو "الفرق الثاني"» وهذه الحالة 
تُعتبر أرفع الحالات الصوفية. ففي هذه الحالة يصل الشاعر إلى مقام يمتلك 
فيه امتلاكًا كاملا الامتيازات الممنوحة للأنبياء ويصبح كذلك مُذْرِكًا أنّ كل 
الحركات والأفعال التي تملأ الكون ليست إلا فيضًا أو تدقُقًا من إمداد ذاته. 
ويختتم الشاعر هذا المقطع مُعِتَرْحًا باه ليست ثصّة تسميةٌ صوفية مناسبة 
لحالته الآن» إذ إنه في حالة تعلو على كل تلك التصنيفات والتسميات الخاصة 
بمختلف الأحوال الصوفية. ومن هذا المقطع إلى آخر القصيدة يمكن أنْ يُقرأ 
على أنه توصيف مُطوَّلٍ لتسامي حالة الشاعر الصوفية الخاصة بحالة ما 
سميناه ب"الجمع الكلي الشامل" الذي يصفه الشاعر من زوايا مختلفة. والتي 
يمكننا أن نسميها "عجائب الجمع؛ إذ إنها تكشف عن سمو حالة الشاعر 
فلآ تغئل عن آثارٍ مي والخفل عي نن إيثارٍ غيْرِي وَاغْش عَيْنَ طريقتي 
5 قَوَادِي ولأها صَاح صاجي القؤادٍ في ولأيَةٍ أمري دَاخِلُ تخث إمزتي 
٠+‏ وَمُلَكُ معاي العشق ملَكِي وَجُنْدِيْ ال مقانِي وَكُلُ العا قِينْ زعييبي 
4 فنِي الحُبُ ها قد بِئْتُ عَنْهُ بِحُكُم من يََاهُ حِجَابًا فَالهؤى دون رَبَبَيِي 
6 فَجَاوَزْتُ حَد العشق فَالخُبٌ كالقلى وَعَنْ شأ مغزاج اتحَادِيَ رِخليِي 
فَطِبْ بالهوى تفسا فَقَدْ سئذت أَنفسَ ال سعبَادٍ من العْيَادٍ في كُلّأمّة 


5٠ 


"1 


ليلكا 


للقن 


يلض 


لض 
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وَقُزْ يالغْلاً وَافُخَرْ غَلَى تَاسِكِ غلا 
وَفَذْرِي بِحَيِتُ المَزءُ يُفْبَط ذونة 
وَكُلْ الوَرزى أَبْتَاء آنم غَيْرَ أ(م) 
فَنُوجيَ للأزواج رُوحٌ وَكُلُ ها 
فَدْر لِيَمَا قَيْنَ الظُهُورٍ عَرَفْثُهُ 


فْصِرْتُ إلى مَا دُونة وَقَفَ الأنى 
قلا ضف لي والوصف رَِنِمٌ عَذَاكَ الإسد 
وَمِنْ 'أنا إِيّاهَا" إلى حَيْتْ لآ إلى 
وَعن 'أنا إِيائِي' لِياطِنِ جقمةٍ 
وَغَايَهُ مَجْدُوبِي إِلَيْهَا وَمُنْتهَى 


بظاهِرٍ أغتالٍ وَتَفسس تَؤكتٍ 


7 


ِمَدْدَ : أَحْةَ ام وَمَعْقُ 1 حِكُمَ د 


تزى حَسَنًا في الكؤنٍ من فضلٍ تُيتِي 
خُصُوضا وبي لم تذرٍ فِي الذرْ رُفْقيتِي 


وَضَدْتْ عقُولَ بالَائِدٍ ضَلَّتِ 
م وَسْمْ فإن تفني فقن أي انْعتٍ 
عَرَخْتُ وَعَطْرْت الؤْجُود برَجْعيي 
وَظَاهِرٍ أخقام أقِفث لِذغوتي 


مُرَادِيهٍ ما أمسُْلفْتهُ قَبِلَ تؤيتِي 


5 عجائب الجمع: تآلّف الأضداد (الأبيات 774  )4 4٠.‏ 

في هذا المقطع يبدأ الشاعر الصوفي في وصف مفصل ل"عجائب الجمع". 
فيفتتحه باتَعْرّل" جديد (الأبيات 754- 87) يقابل التََرّل الأول في مطلع 
القصيدة (الأبيات .)١١5 0-١‏ ولكن معنى رموز الحب أضحى الآن واضهًا: 
فالاثنان- المحِبٌ والمحبوبة- صارا الآن على الوعي بأنهما ذات واحدةٌ أو 
جوهرٌ واحِدْ يكشف عن ذاته لذاته ويّحِبُ ذاته بذاته. 


وعلى .هذاء يبدأ الشاعر بوصف أول أعجوبة من عجائب الجمع» وهي أن 
الأضداد تأتي معًا فتتصالح وتتآلف في وحدة مُدْهِشْة. لذلك يصف كيف أن 
عالم الصفات المحسوسة أو الظواهر المرئية (المشار إليها في القصيدة من 
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خلال شخصية اللائم المذكورة في قصص الغرام في الأدب العربي) تذكر 
عادةٌ في تناقض مع عالم الصفات الروحيّة والمعاني الباطنية (المشار إليها 
في القصيدة بشخصية الواشي المذكورة كذلك في قصص الغرام في الأدب 
العربي). فعكس ذلكء فإنٌ الشاعر يشهد الآن في حالته السامية أنه يوجد بين 
العالمين- المحسوس المرئي واللامحسوس غير المرئي- تجاوب عجيب 
وانسجام عميق. ويمكن أن يُخْتَبَّر هذا التناغم الجميل على تخو واضح أثناء 
جلسة "السماع الصوفي"؛ أي الإنشاد بعبارات دينية يصاحبه إيقاع موسيقي 
خاصء ففيه يمكن الشعور بأنّ كلا العالمَيْن المحسوس والروحي يأتيان في 
تطابق عميق وتناغم رفيع. ويختتم الشاعر هذا المقطع بدفاع شديد الانفعال 
عَنِ الممارسة.الصوفية ل"السماع'» وهي ممارسة لقيت في الغالب مخارضية 
عنيفة من قبل عدد من علماء السنة» من أمثال ابن تيمية (ت6١لاه/‏ 
"م ). فيشرح الشاعر حالة السماع ببعض الأمثلة ومنها المقطع الشهير» 
. الذي يمكن أن نلمس فيه صدّى من فلسفة أفلاطون» ويصف فيه الشاعر 
الصوفي كيف يهدأ الطفل الصغير عند سماعه أنغام مربيته. فسبب هذا أن 
تلك الأنغام تُدْكّرهِ بما قد سمع من أنغام متسامية في أوليته» أي عند كونه في 
عالم الذّر قبل الخلق في الزمان والمكان» وكان هذا عند أخذه الميثاق الأزلي 
المشار إليه آنفًا. لذلك» فروحه الآن ينحو حنيئًا إلى تلك الحالة المتسامية 
ويريد الرجوع إليها. 

4 وَأَطْيَبُ مَا فيها وَجَذْتُ بِمُبْتَدَا 2 عََامِي وَقَد أَبْدَي بِهَا (ِكُلْ) نَّدرَةَ 
0 ظَهُوري وَفَذ أَخْقَيْتُ خَالِي مُنْشِدًا بهقاطزَيًا والخال غَيْرُ خَفِية 
75 بَذَتْ فَرَاَيْتْ الحَزم في تقض تَؤْيِتِي 2 وَقَامَ بِهَا عِنْدَ النُهَى عُذْرُ مِحْنْتِي 


نف 


لكين 
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بها أمانِي مِن ضَنًا جمدي بها 
وَمؤتي بها وَخِْذا حَيَاةٌ هَنِيفَة 
فَيَا مُهْجَتِي ذُويِي جَوَى و صَبَابَةٌ 


وَعِنْدِيَ عِيدِي كُل يَومٍ أرى به 
َكَل اللَيَالِي لَيِنَةُ القَذْرٍ إِنْ دتنث 
وَسَغبي لها خعٌ به كُلْ وَقَفَةٍ 
وَأَيْ فقانٍ ضَّمها خَرْمٌ ذا 
وما سكنثةُ (فهو) بَننِتَ مُقَدْسسَ 
وَمَمنْجِدِي الأَقُصَى مَمتَاحِبٌ بُزدهَا 


فلو بُسنطث جمنمي زأث كُلْ جَوْهَرٍ 
وَأَغْرَبُ ما فِيها امْتجذث وَجَادَ لي 
ششهودي بِعَيْنٍ الجمع كُلّ مُخَالِفٍ 
أَحَبِيَ اللأجي وَغْاز فلأي 
فُشكرِي لهذا خاصِل حَيِتْ بفا 


أمَائِيُ آحَالٍ متذت كُمٌ شَكحَتِ 
لَه وتلاف النَفْسِ نفس القْنُوٌة 
إن لم أشث فِي الخب بشنت بِعْصتي 
وَيَا لَوْعَتِي كُوني كَذَاكَ مُزِيبتِي 


قماكل أيَام اللَقَا يَوْمُ جُنقة 
على بَابها قَدْ عاذت كُل وَقَقَةِ 


أزاها في عَيْنِي حَلَت غيْرَ مَكَةِ 
أتى كل ذَارٍ أؤطتث ذا هِجْرةٍ 
فضاعَف لبي إخسائها كُلْ وُصلَةٍ 
بها كل طزفٍ جَالَ في كل طزفَة 
بكلْ يسنان طال في كل نفظة 


بهَاكُن متمع ستامع مُتَقْصتِ 


وَلِي البَلافٍ صَذهُ كَالمَوَدَةَ 
وَهَامَ بي الؤاثي فَجاز برِقبتسي 
بذا واصل والكل آثائ يغتتي 


- - لل ل لل _ يي 


ازقرة 
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وَمَيِذأإيذاها اللْذَانِ تسيا 
وني بالتلويج يَفْهِمْذَائِقَ 
هما معنا فِي يَاطِنِ الجمع وَاحِدَ 
وإني وَإيْاها لَذَاتَ قفن وقشتى 
هذا مظهر لِلرُوحٍ هاب لققِها 
وَذَا مُظهرٌ للِنْفْسِ حاو لِْفْقِهَا 
وَمَنْ غَرَف الأشقال مِثْلِي لَم يَشَدْ 
هَذاتِيَ بالْدَاتِ حصت عَوَالِمِي 
وَجَادَتْ ولا املتغذاد قمالب بِقَيْضِها 
َهِالئْفسٍ أشبَاحٌ الؤُجُودٍ تنكمت 
وَحَالُ شنَهُودِي بَيْنَ ماع لأدقْقِها 
شهيدٌ بخَالِي في السماع لِخَاذِبَي 


لِرُوحِيَ يُهْدِي إذِكْرَهَا الرُوْحُ) كُلّمَا 
ينكد إن هاجَثة مننهي بالسضخى 
وَيَنْعَمُ طزفي إن زؤثة عَشِيّة 
وَيَمْنْحُهُ ذؤقِي وَلْمْسِي أَكُوْسُ ال(م) 
(ويُوجيه) قلي لِلْجَوَانِحٍ بَاطِنَا 
وَيُحْضِرْنِي فِي الجَئع مَنْ بامنمها شذا 
فَتنْحُو ستمَاءً الفتج رُوجي وَمَظْهَرِي ال 


وَيُنبييكَ غن شَأَنِي الؤليدُ إن نشًا 
إذَا أن مِنْ شد القِمَاطٍ وَحَنّ في 
يُتاغى فَيُلفي كُلْ قل أَصَابَهُ 
وَيْنْسِيهِ مُرٌ الخطب حُلْوُ خطابه 


إلى فقي والجمع يَأْبَى تَشْتُبِي 
وأزتعةٌ فِي ظاهِرٍ الفزق غدُتٍ 
شِرْكُ هؤى فِي رَفْعِ إشكَالٍ شُبْهَةٍ 
بِمَجْمُوعِها إنذاد جنع وَعَمّتٍ 
وَقَبْل التَهِيي لِلقَبْولٍ اس تعذتِ 
ويالرُوح أزقاحٌ الشَهودٍ تهت 
ولآح مزع رُفْقَه بالْصِيحَة 


غتى فزق وُزْقٌ شذت ونفثت 
لإنسانه غنها بُرُوقَ وأفدتٍ 
شاب إذا فيلا لي أُدِيرتٍ 
بظَاهِرٍ هَارُسْل الجوارح أَدْتِ 
فَأتلهذها عِنْد السماع بِجُمْلَيسي 


بييذا بإلهام قوخي وَفِطتنة 
نشاطٍ إنى تفريج إفرطٍ شِذَةٍ 
وَيُصْغْى لمن ناغاهُ كالمُقّصّتِ 


وَيُذْكِرُهُ نَفؤى غهُودد قَدِيمَة 


6م 
4 
مع 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 
14 وَيُعْرِب عن خَالٍ السماع بخالبه ‏ فَيَبْت لِلرَقْصٍ الْتقاء اللْقِيِصَةٍ 
هم إِذَا هَامَ شَؤقًا بالئتاغي وَهَمٌ أن يَطِي زر إنى أؤطانِه الأوليُة 


1- عجائب الجمع: "أنا" الشاعرء أي ذاته» هو القطب الأعلى في 
الوجود (الأبيات 4541١‏ “.٠ه)‏ 

في هذا المقطع يُوَسّعْ الشاعر أَقْمَهُ حتى يبلغ الإدراك التام بأنه المركز 
لكامل الكون: فحوله تدور أفلاك كل العوالم» لأنه القطب الأعلى للوجود. إِنَّ 
الشاعر يعود ههنا إلى مصطلح صوفي معروف معرفة جيدة:؛ فلم يهتم 
بشرحهه مُمتَلّمَا بأنه معروف ومفهوم من قِبْل قرائه. فكونه القطب الأسمى 
للوجودء ومعناه أن إليه تتوجّّه كل العبادات الدينية» ومنه يَتلَمَى الخلق كله 
حركته؛ وبه تُمنح الدرجات الروحانية العامة والمواهب الروحانية الخاصة 
بالأنبياء والأولياء عبر التاريخ. وفي النهاية يوضح الشاعر أن منبع هذه 
الحالة المتسامية هو الميثاق الأزلي أو ميثاق الولاء المذكور سالفًا. فلي هذا 
الآية القرآنية يأتي ذكر عَنْ الشهادة الأولية بربوبية الله المطلقة ووحدته 
المتعالية التي طبعت منذ الأزل في النفوس البشرية. ومن المعروف أن هذا 
الميثاق الأزلي صار منذ الجنيد (ت34١ه/‏ ١٠1م)‏ واحذا من الملامح 
الرئيسية للفكر الصوفي. فالشاعر الصوفي يعلن الآن بكل صراحة أنه كان 
حَاضِرًا هناك في الأزل» في لحظة الذَّرَ كما يسميهاء حين سأل الله النفوس 
البشرية: (ألْْتُ بريْكُْ)» فأجابوا (بلّى). 

وعلاوة على ذلك؛ فالشاعر أصبح الآن واعيًّا تمامًا أنه كان في تلك 
اللحظة هو السائل والمجيب في أن واحد بلا فرق: فالحق أنه في تلك اللحظة 


الأولية لم تكن هناك ثنائيةٌ أو مَعِيِّةَه بل كان هناك وحدةٌ مطلقة تامة. وختامًا 


لكلامه هذا يُقِرٌ الشاعرٌ بأنّ هذا السّر لا يمكن كشفه إلا لمن ثرة 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


قَّى إلى حالة 


لجع؛ إِذّ إنها حالة تُتَخطّى فيها كل 0 حتى لا يبقى هناك إلا الوحدة. 


وَيَابُ تخطيئ انصالِي بِحَيْتُ 

ل لم 
وَكَمْلَحجْةٍِ فُذ حُضث قَبْلَ وُلوجه 
بمِزةٍ قَولِي إن عزفت أريقة 
0 
وَخَوِلِيَ بِالمَغتى طُوافِي حَقِيقِة 
وفي حَرَعٍ مِنْ بَاطِنِي من ظاهِري 
وَنفسِي بسصؤمي غن واي تَفَرُدَا 
وَشفْعْ وُجُودِي فِي شهدي ظلّ في ا(م) 


وَإسْراءٌ سي عن خصوص حَقِيقَة 


وَلَمْ ألة باللأَهُوتِ عَنْ حُقْم مَظهَرِي 


وَكَيْفَ د حوبي تخت مِلهِي كَاؤلِيا 
نفلك إلأقمن ثور بَاطِنِي 
ولا قُطْرَ إل خلْ مِنْ فَيْضٍ ظاهِرِي 
وَمَنْ كَانَ فَؤق الختٍ والفؤق ثختة 
(فتخث) الترَى (فؤق) الأثيرٍ لق ما 


نقت الأطرافُ عِنْدِيَ وَانْطْوَى 
0000 يُدَال 


إطرات 


حِجابٍ وصّالٍ عَنْهُ رُوجي تَرَقَّتِ 
كَمِنيِي فَليَرَقبْ لَه صِذق عَزْمَة 
َِيِرُ الفنى ما بُلُ مها بنْغْنَةِ 
فأضغ لِمَا ألْقِي يستمع بَصِيرَةٍ 


وَمِن قَبْلَتِي للخفم في فِي كَبْلَتِي 
وستغيي لِوَجْهِي مِنْ صَفاي لِمزوتِي 

وَمَنْ حَوْنَه يَأَبَى تحضف جيزتي 
زفت وَيفَيْضٍ القضلٍ عن زَكْتٍ 
تقادِي وثزا في تَلَِقٍ غْفُوَتِي 
إِلَئْ فِسَيْرِي في عمُوم الشريعة 
وَلْمْ أثم بِالنَّاسُوتٍ مُظهِز حِفمَة 


ءٍِ مُلكِي وَأنْبَاعِي وَحِزْيِي وَشِيعتِي 
وَمِن مُشرّعي البَخرُ المُجيط كَقَطْرَةٍ 
ويغضي لبَغضي جادذْبٌ بالأعنة 
إلى وَجْهِهٍ الهَادِي 0 
فتفث وفشئ الرشق ظاهِرْ سني 


بساط السسؤى غذلاً بِحُكْم السُويّة 
وُجُودِ شلُهودًا في بَقَا أَحَدِيتِي 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


*44: لِذَلِكَ عن تفضيله (زه() أَفهْلْهُ نهانا على ذي التُونٍ خَيْرٌ الي 
4 أَشَرْتُ بما تغطِي العِبَازةُ وانُذِي 2 تفطّى فقَذ أوْضَ ته بلطيفة 
6 وَلَيْسنَ 'ألمنث" الأمس غَيْرَا لِمَنْ غَدَا وَجُنْجِي غَذا صُبْجِي وَيَوْمِيَ لْيْلتِي 
5 وَسِلُ 'بنئ' لله مِرآهٌ فَشفِها وَإنَبِاتُ مغثى الجَمع نفئ المَعيْة 
وه فلا ظلْمْ تفشى ولا ظُلْم يُخْتَشَى وَنِغفةُ وري أطفأث ناز بعتي 
٠‏ قبي دَازتٍِ الأفلآكُ فَاغجَب لِقَطْبِهَا ال مُحِيطٍ بها والقُطبْ مَرْقَرُ (لُقْطَة) 
0 فلا قْطب قبي غعن قلأت خَلْقَثَهُ وَقَطْبِيَهُ الأؤقادٍ عن بَذَليْتِي 
5 فلا تَفدُ خطي المُمنتقيم إن فِي ال(م) زايا خَبَايَا فانتهز خَيْرَ فُْصَةٍ 


05 فعَنّي بُذا في الذْرٌ فِي الولاوَلِي ‏ لان قدي الجضع مِنْي ذَرْتِ 


- عجائب الجمع: الذات والصفات والأسماء والأفعال كلها حقيقة 
واحدة في ذات الشاعر (الأبيات 5٠4‏ 08/8). 

يُفتَتَح هذا المقطع كذلك ببعض الأبيات الغزلية التي يُغْنَي الشاعر فيها 
لمحبوبته؛ ولكنه الآن في حالة سُكْر تامّ بسبب حالة الاتحاد التي غاصها 
بكامله. ومن عجائب هذه الحالة أن كل أسماء ضمائِرٍ النص الشعري تتحول 
الآن إلى صيغة المتكلم» فتنتج من هذا التركيب موسيقى عجيبة من الألحان 
والأصوات والصُوَرٍ التي تبدو غريبة مُدهشة» ولكنها في نفس الوقت عذية 
خلاَبَة للغاية. كُمَّ» باتخاذ نبرة علمية كلامية أكثر جفافاء يُوَضّحٌ الشاعِزُ أنّ 
حالته هذه قد فاقت وَعَلَتْ كل الممايزات المعروفة في علم الكلام الكلاسيكي: 
أي بما يخصٌ قضية التمييز بين ذات الله وصفاته وأسمائه وأقعاله. فالشاعر 
يؤكّد أن كل هذه المصطلحات المتمايزة التي صارت مشكلة معضلة للكلاميين 
العقلانيين» تَدْل في حقيقتها الصوفية التي غاص فيها بكليته على حقيقة 


يد 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 
واحدة: هي ذاته الجامعة المتسامية. وفضلاً عن ذلك؛ ففي هذه الحالة 
الجمعية الاتحادية الشاملة كل مَلكة خاصة بأعضاء الشاعر الحسية تتصف 
بكل الصفات التي تتصف بها سائر الملكات الأخرى: فهناك تبادل تامٌّ بين 
عمليات ملكاته وحواسّه يتحقق فيها الشاعر ويستخرج منها أيضًا غرائب 
5 مدهشة لعقول الناس المحدودة. وهذه ظاهرة معروفة عند الصوفية 


بترا 


سل الحواس" 2( فهي أعجوية أخرى من. عجائب الجمع. 


.6ه وَأَعْقِبْ ما فيها شهدت فُرَاعِي مِنْ نَفثِ رُوح القذسٍ فِي الرُوع رَوْعَتَي 
مه وقد أشهدئنِي خمنها فشدفث عن ججابي فُلَغْ أت خلايَ لِدَهشْتِي 
ته دُخلث بها علي بِحَنِث ظلنتبي سوا وَلَْمَ أقصِذ سُوَاء مَظِنَّي 
0 وَذَلّهِنِي فيا مولي فلخ أفق غلي وَلَ أقف التّمَابي بِظِنْة 
فأْصبَحْتُ فِيهَاوَالِهَالأهِيَابِها وَمَن وَلَْهَتْ شُغلاً بها غله ألهِتِ 
5.4 وغن شُكْلِي غلي شُلث فلو بها قَضَئيْتُ زذى ما كُنث أذري بِنُقْلَتِي 
١ه‏ وَمِنْ مُلحٍ الوَجدٍ المدلّهِ فِي الهَوَى ال مُوَلَهِ عقي سَنِي سَلب كَففلَة 
01١‏ أُسَانِلُهَا عي إِذا مَالْقِينُها َمِنْ حَيْتْ أفذث لِي هذاي أَضَلْتِ 
حك وَأطلبها مني وَعِنْدِيَ نمه ثزل عَجِبْتُ لها بي كَيْف غنّْي اسْتَجَنْتٍ 
3 ا جْمَالَ وُجُودِي فِي شهودِي طَلْعَتي 
014 إن فُهْتْ باسمي أُصغ تخوي نشو إَى مُسْبهي ذَكرِي بِنُطْقِي وألصِت 
1 ل أغاِقَهَا فِي وضهها عِلْدَ ضَمْتِي 
لي وأففو لأثفاسبِي نعلي وَاجِدِي بها مستجيزًا أنُهابيَمَرّتِ 
إلى أن بَذا مِئي لَِقِِيَ بَارِقٌ ‏ وَبَان سَنافَجِرِي وَبَئث نُجُنْتي 
0011 هناك إلى ما أَحْجِم الغقل ذونة وَصَلْت وبي مِنْي انَصَالِي وَوَصْلْتِي 
7 وكُلث جلا مِرَأةٍ داتِيَ من صذا ‏ صٍفاتي فيني أخيق بِأَشِئَة 
وَأْشهِدْئئِي ياي إِذُ لآ سِوَايَ في شهودِيَ موود فَيْقُضِي بزخمة 
5-738 


وَأُسْمَعَنِي فِي ذِكْرِيَ اسْمِيّ ذاكري 


وَنَقْبِ بنْفْي الحِس أَصْعْت وَأَسْمَتِ 


ءءء 


امه 


همه 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


وَعائقَتنِي لا بِالْيَرَام جَوَارجي ال 
وَأَوْجَدْنْتِي رُوجي وَرَوْحٌ تُنفسِي 
وَعَنْ شِرْكِ وَصُف الحِس كُلْي مُنْزْهُ 
وَمَذح صِفاتِي لي يُوَفْقُْ مَايِجِي 
هُشَاهِدُ وَصْفِي فِي جَلِيسِي وَشَاهِدِي 
وبي ذِكُرُ أَسْمَائِي تَبَقْظ رُوْيَة 
كَذَاكَ بفِغلِي غارفِي بي جاهِلَ 
فُحُدْ عِلْمَ أغلام الصّفَاتِ يظَاهِرٍ ال 
وَفْهُْمَ أُسَامِي الدّاتِ عَنْهَا بِبَاطِنِ ال 
ظهُورُ صِفَاتِي عن أَسَامِي جَوَارِجِي 


تخقّفث أثنافيي الخقِيقّة وَاجِدٌ 
فُعَئِتِي ناجث وَالأْسَانُ مشاهِدٌ 
ومني على أيِدٍ لِسانِي يَدْ كنا 
هَذاكَ يَدِي عَيْنْ تزى كُلَْمَائَرَى 
وَسَمْعِي لِسانٌ في مُخَاطَبَتِي كذا 
وَلِِشُمْ أَقامُ اطَرَادٍ القِياسِ فِي ا(م) 
وَمَافِيّ غضؤ خص مِنْ دون غَيْرِهٍ 
ومني غلى إِهْرَادَاكُل ذْرَةٍ 
تُناجي وَتْصْغِي غن تهودٍ مُصَرْفٍ 


يُعَطرُ ألقفاسن الغبير المُقُْتِ 
وَفِيُوَفْذوَحُذت ذَاتِي نُزْهِْي 
إخفدي وَمَذْحِي بِالصفاتِ مَذُمّتِي 
وَذِغْرِي بِهَارُوْيَاتوَسُن هَجْقةٍ 
وَعَارِفَهُ بي غارف بالحقيقة 
معام من نفس بِذاكَ عَلِيمَةٍ 
توَالِم من روح بِذَاكَ مُشِيرَةٍ 
عَلَى مَا وَرَاءَ الحِسْ فِي النْفْسٍِ وَرَّتِ 


وَأنبْتَ صخو الجنع مخو التُشَحُمٍ 
بطي وَإذْرَاكٍ ونع وَبَطشةٍ 
وَيَنْطِقْ مِنْي السُمعُ وَاليَدُ أَضْكْتٍِ 
وَعَئْنِيَ سَنع إن شذا القُوْمْ شصِت 
يَدِي لبي لِسَانْ فِي خطابي وَخْطْبََي 
وَعَيْنِي يَدْ مْسُوطَةٌ عِنْذَ سَطوَْتِي 
لِسَائِي فِي إِصْغَابِهِ سَمْغ مُنْصِت 
جْوَامِغ أَفغالٍ الجوارح أخصّتٍ 


تاملات فى التصوف والحوار الديتى 


/- عجانئب الجمع: يمتدُ فعلّه عبر الزمان والمكان 


(الأبيات 4ه .56) 


في حالة وحدة الجمع الشاملة هذه يُضْحِي الشاعر واعيًا يصورة متزايدة- 
كونه قطب الكون بأجمعه- بأنّ فعله يمتد وراء كل حدود المكان والزمان. إنه 
هو الذي حقق وعمل- في كل مكان وزمان- كل المعجزات المنسوبة إلى 
الأنبياء والكرامات المنسوبة إلى الأولياء. وفوق كل شيء تنكشف فيه كل 
الصفات الإلهية العلياء أي الجلال والجمال والكمال في توالج متبادل. فبإمكانه 
الآن أنْ يُدرك ويتأمل هذه الصفات في كل المظاهر الكونية حيثما كانت» 
فكلها منه وإليه. ونجد في هذا المقطع بعضًا من الأبيات الأكثر دهشا وأشدها 
جذباء والتي أثارت مجادلات ومعارضات من قبل بعض العلماء ممن كفروا 
ابن الفارض باعتباره خرج هنا عن المفهوم الديني المتداول» والجدير بالذكر 
أن هناك غيرهم من العلماء الذين قدموا تبريرات مقنعة لها. 


4م 


و4ه 


64١ 


؟وه 


؟وه 


24 


ووه 


45 


لاده 


وَأُسْمَعُ أصْوَاتَ الدُعَاةٍ وَسَائِرَ ال(م) 
وَأَخْضِرٌ ماقَذ عَرٌ لِلْبُعْدٍ حَنْلهُ 
وَأّشق أزواح الجنانٍ ؤغعزف ما 
وَأَسْتَغْرِض الآفاق نخوي بِخْطرَةٍ 
وَأَشبَاح من لم تبق فِيه بَقِيِةٌ 
قْمَنْ قال أو مَنْ طال أو صَال إِنْمَا 
وَمَا سَارَ فؤق المَاءٍ أو طَار فِي الهَوَا 
وَعْنْيَ فسن أمذذثةه برقِيقة 
ؤفِي ساغة أ دون ذُلِكَ هن تلا 
هي النْفْسْ إِنْ أَلْقَتْ هَؤاها تَضَاعْفْتْ 


مم 


لات بوت دون مِفْذَارٍ لفكقة 
وَلَمْيَرْكيِذ طَرْفِي إِلَي بِعْفصَةٍ 
نُصَفِحُ أذيال الزياح بِنْسْمَّة 
وَأَخْتَرِقُ السُبْعَ الباق بِحْطْوَةٍ 
ءٍِ وَاقْثْحَم اللْيرَانَ إلأ بهمّبي 
تُصَرّف عن مَخِمُوجهِ في تقِيقَةٍ 
لرئث إلتونفسةوأَعِيدتِ 
قُوَاها ؤأغطظث فعْنَهَاكٌل ذْرُةّ 
كان مَقِِيسٍ أو زَمَان مُوَفتِ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


َلآ كيين إِأبلفْضِي مُخَدتٌ 
ولآمُئصت إِلأبِسَنبِيَ سامِغ 
ولآ ن'طِقْ غيِري وَلآنَاظِرٌ ولا 
وَفِي غالم التُرْكِيب فِي كُلْ صُورَةٍ 
وَفِي كل مَعْنْى لَم تبه مَظاهِرِي 
وَفِيمَاتَرَاهُ الرُوح قشف فِرَاسَة 
في رَحَمُوتٍ البَسْطٍ كُلْيَ رَغْتَةٌ 
وَفِي رَهَبُوتٍِ القَّبْضٍ كُلْيَ رَفْتَة 
وفِي الجنع بالؤص فين كُليَ قُرَبَة 
وَفِي مُنْتَهَِى "في" لَخ أَزَل لِيّ واجذا 
وَفِي حَنْثْ لآ "في" لَمْ أَزَل فِيّ شاهِذا 


وَطؤْغ مُرَادِي كُلُنَفْس مُرِيدَةٍ 
وَلَِنَاظِرَ إلأبِنَاظرٍ مُقليِبي 
ول باطشن إلأأبازْبي وَشِكْتِي 
بها النِسَطث آمَال أفلٍ بَسِيطْتِي 


9- عجائب الجمع: نماذج وتوضيحات (الأبيات 1١ 51١‏ 1/7) 


في هذه الأبيات يعود الشاعر يشرح تارة أخرى لمريده تجربته الصوفية التي 
قد تقع منافية للفكر العقلاني: فكيف يكون من الممكن أنْ تتواجد. الوحدة 
والتعددية مَعْا؟ وكيف يكون من الممكن أنْ يكون» هو الشاعرء في كل شيءٍ 
وأنْ يكون كل شيء فيه؟ فهذا المقطع يوازي ما قال الشاعر في المقطع 
(الأبيات )١85 -7١19‏ الذي قَدّم فيه توضيحات مشابهة له. 

ومن أجل هذا الهدف. فإِنٌ الشاعر يرجع إلى بعض النماذج المستقاة من 
التجربة المتداولة في الوقائع البشرية. وبعد ذلك» فإنه في مقطع طويل 
(الأبيات 5-5177 )٠١‏ يقدّم وصفا مثيرًا لِلُعْبة "خيال الظل" كالمثل الأنسب 


لتوضيح مرماهُ. ففي عرض هذه اللعبة تبدو جَلِيّةٌ الوحدة بين "لاعب خيال 
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تأملات.فى التصوف والحوار الدينى 
الظل" و'تعددية الأشكال" (وهي ظلال العرائس المرئية على ستار المسرح)» 
فاللاعب واحد وراء كل المظاهر التي تبدو على الستاز. وهكذا يتم الاتحاد 
بين ذات الشاعر الصوفي وتعددية المظاهر الكونية: فالمظاهر متعددة 
والحقيقة واحدة. والواقع أن لعبة "خيال الظل" ذكرت قبل ابن الفارض في 
الأدب الصوفي وغير الصوفي كمثل واضح لشرح قضية الوحدة والكثرة في 
الكون؛ فصار هذا المقطع من التائية الكبرى من أشهر أجزائها. 

ويختتم الشاعر هذا المقطع مُبَجّلاً مرة أخرى تسامي حالته الجمعية: فلقد 
أصبح على وعي بأنه صار الآن نور الوجودء ومصدر كل الأفعال والحركات 
في الكون؛ وكل كائن موجود فيه ينطق بشهادة توحيده. 


تَأَمُل مَقَامَاتٍ السُرُوجِيْ وَاغْتَيِرْ 
(وتذر) الْتِبَاسنَ النْْسِ بالجمن بَاطِنًا 
(وفي قَوْلِهٍ إنْ مان فَالحق ضَارِبٌ 
وَشَاهِذ ذا اسْنَِلَنِتَ نَفْسَكَ ما ترَى 
أَغْيِرْكَ فيه الاخ أَم أنت نَاظِرٌ 
وَأَضْغ لِرَجْعٍ الصّؤْتٍ بَعذ الْقَطَاعَِهِ 


أل كَإنَ مَنْ نَاجَاك ثم سِواك أَمْ 


وَمَاهِيّ إلا النفسن عِنْد اشْبَعْائِهَا 
ُجَلّت لَهَا بِالغذِب في شكْلٍ غالم 
كد طُبِعث فِيهَا العُلُومْ وَأغيفث 
وبالعلم مِنْ فُرْقٍ المّؤى مَا تُنْعُمْتْ 


بتلويِه تخمذ قبِول مشُورتِي 
بِمَظهَرٍها في كُلَ شكلٍ وَصُورَةٍ 
بِهِمَثلا وَالنْفْسُ غير مُحَدَةَ) 
بغْيْرٍ مِرَاءٍ فِِي المِرَاةٍ الصقِيلَة 


ليك بهاعنْذ العكاس الأَشِغة 


إليك بأكثافب القفصُور المشِيدَةٍ 
سمِعْت خِطابًا عن صّذَاكَ المُصّوْتِ 


بغاليها غن مظفر البِشريةٍ 


هذاها إلى فَهُم المَعغانِي الغْرِيبَة 


ِأَسْمَائِهَا قِدْمًا بؤخي الأَئِوَةٍ 
وَلْكِنْ بماأْمْلث عَلَيْها تَمَلْتَ 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


ثزى صُوَرَ الأشياءٍ تُجْلَى عَلَيِكَ مِنْ 
صَوامِتُ تَنِدِي اطق وَهِيّ سَوَائِنَ 
وؤقضخك إغخانا فأجِئُلٍ فرح 
تَرَى الطَيِرَ فِي الأَعْصّانٍ يُطْرِبُ سَجْعُهَا 
وتغقب مسن أَصْوَاتِهَابلْغْتِهِا 


وَكُلالَّذِي شاهذته فِغل وَاحِدٍ 
إذا فاأَرَالَ السثر لَه ئز غَيْرَهُ 
وَحَقَّقْتَ ِ حققت عِنْدَ القشف أن يَنُورِهٍ اف 
كدًا كُنْتُ مَابَيِْي وَبَيِْيَ مُسْبلاً 
فزنت بجذي نفز ذاك مقن 
وَيَجْمَعْكْافِي المَظهَرَيْنِ تشابة 
فَأشقائهُ كافش مَظاهز فغلِه 
ؤكائث له بالفغل نفمبي شبيقة 
وُذ طُلَعث سمس الشؤود فأشرْق ال 
قَتَلتْ عُلام النْفْسِ بَيْنَ إِقَامَتِي ال 
وَغغذتُ بإِمْدادِي غتى كل غالم 
ونؤلاً اختِجَابي بِالصّفاتِ لأخرقث 


كَرَى الهو مَاعنْه السَنَابِرُ شَفْتِ 
وراءٍ جفاب للَبْس فِي كل خَلْمَةٍ 
فأنفغئها تكو على كل قَيِنَةٍ 
تخَرّك تُهُدِي الأوز غير ضَوِيَة 
ورين لذ عنى (طيب سبع ثقدة 


وَلْمْيَبْق بالأشكالٍ إِشْكَال رِيينَة 
نَدَيْتَ إلسى أفْعَالِهِ فِي الدُجُنْةَ 
حِجَابْ الْتِبِاسٍ النفْسِ فِي نور ظلْمَتِي 
لَهَافِي ابْتِدَاعِي دَفُعَةٌ بَعْذ نفة 
لِفَهْمِكَ غات المَرَامِي البَعِيِدَةٍ 
وَحِسيّ كالأشقَالٍ وَالأّئْسُ سُتْرَدٍ 

وْجُودُ ولت بي غقوذ أَحِيةٍ 
جدارٌ لأخقامي وَخُرْقٍ سفِيئْتِي 
غنى خسنب الأفعالٍ فِي كُل مُدَةٍ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


٠‏ عجائب الجمع: وحدة الأديان في كل مظاهرها عبر التاريخ 
البشري (الأبيات 157 51/) 

وبعد هذه التوضيحات والتصريحات يُوَسنّع الشاعر أفقه حتى يشمل كامل 
تاريخ الأديان عبر التاريخ البشري. في حالته الصوفية الجمعية يكقتشف 
الشاعر في موقف مدهش عجيب أنه كان بالحقيقة وَدَوْمًا المقصّد الحق في 
كل الأديان وكل الممارسات والأعمال الدينية» حتى ولو لم يكن هؤلاء 
المتعبدون أنفسهم مدركين بوعيهم لهذه الحقيقة السامية. وتُسَمّى هذه الفكرة 
عند الصوفية ب"وحدة الأديان" وكثيرًا ما كانت موضوعًا ذا مركزية بالغة في 
التأمل الصوفيء كما هو موجود في فلسفة ابن العربي الصوفية» الذي صرح 
بتعبيراته الشهيرة والقريبة جدًا من تعبيرات ابن الفارض عن وحدة الأديان!**": 
لقد صارٌ قلبى قابلاً كل صورَةٍ فمرزغى لفِزلانٍ وديرٌ لرُّههِان 
وبِيتٌ لأؤثان وكعبهةٌ طائفب. 2 والوَاحُ تثؤراةٍومُصْخفٌ قُرآن 
أديِنُ بدينٍ الب أنى توَججهث>-- زكائبة فالبُ دينسي وإيماني 

إن هذه التعبيرات تشير بوضوح إلى فكرة مهمة في التراث الصوفي وهي 
انفتاح الدين الحق على كلية الحقيقة التي توجد في كل دين» وكذلك تشير 
بوضوح إلى أن أساس هذه الوحدة هو الحب» فالحب هو المصدر والغاية لكل 
دين حق. وقد عبر ابن الفارض سابفًا عن مثل هذه الفكرة حيث قال (البيت 
045 
وَعَنْ مَذْهَبِي في الحُبٌ مَا لِي مَذْهَبٌ وَإنْ مِلْتُ يَؤِمًا عَنْهُ فَارَقْتُ مِلَيِي 

وعلى نحو أكثر تحديذاء فإن الشاعر يؤكد أنه كان قد كشف عن نَفْسه 


عبر التاريخ الديني الخاص بالأنبياء كما يأتي ذكرهم في الروايات الدينية. 
وآخر المشوار فإنه وصل إلى الوعي التام بأنه اندمج اندماجًا تامّا بذلك النور 


)١24(‏ محيي الدين بن العربيء ترجمان الأشواق»؛ ص ؟:-؛4. 


ضع 
لهها 
فنا 


تاملات فى التصوف والحوار الدينى 
الأول الذي هو مصدر كل الموجودات وأصل كل الأنوار الخلقية» فيقول 
الشاعر الصوفي في قمة تجربته الروحية (الأبيات :)76٠ -١/67‏ 
وَمِنْ ثُوره مِشكَاهُ ذَاتِي أَترَقثْ علي فَنَارَثْ بي عِشَايَ كَضَخوَتي 
فأشهذئئِي كَونِي هناك فَكُنّْهُ وَشَاهدته إِيايَ والُورُ بَهْجِتِي 


وفي النهاية» وختامًا لقصيدته الشهيرة» يبدو وكأنّ ابن الفارض أراد أن يرفع 
الحجاب عن سّره العميق حول هويته وهوية محبوبته» سر ظل مُخيّمًا على 
أبياته حتى هذه النقطة. فإنه يؤكد بتوضيح أكثر أنه صار واعيًا بأنه متحدًا 
ومندمجًا قبل الزمان بذلك "النور الأول" الذي يُسَمَّى عند الصوفية ب"النور 
المحمدي" أو ب"الحقيقة المحمديّة". ولهذا المفهوم تاريخ طويل في الفكر 
الصوفي منذ القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي لدى مُتصوفة من أمثال 
سهل الشئتري (ت87١ه/‏ 615م) والحسين بن منصور الحلاج (ت5٠٠ه/‏ 
17م) وغيرهما. فكانت هذه الفكرة ذاتها قد وجدت تطورًا أوسع في زمن ابن 
الفارض من خلال تبصرات الشيخ الأكبر محيي الدين بن العربي (ت578ه/ 
) الذي تكلم عنها طويلاً في كتاباته» ومنها طوّر مفهوم فكرة "الإنسان 
الكامل". ويبدو لنا أن هذا هو المفهوم الأساسي أيضًا لتجربة ابن الفارض 
الصوفية والمفتاح الحقيقي لفهم معنى تعبيراته الغامضة العجيبة» وغاية رحلته 
الروحية التي وصفها في قصيدته الشهيرة» التائية الكبرى أو نظم السلوك. 
ا وَمَازَاْتٍ الأَنِصّارُ مِن كُل مِلْةٍ وَمَا (رَاعْتِ) الأفقَارٌ فِي كل بَخْلَةٍ 
5 وما خَارَ مَنْ لِلشمْسٍ عَنْ غِرَّةٍ صَبَا وَإِشْرَاقُهَا مِنْ ثور إِسْفْرٍ غْرّتَي 
974 وَإِنْ عَبّذ لاز المجُوسُ وَمَا انْطفِتْ ما جَاءَ فِي الأَبَارٍ فِي آلف حِجْةِ 


١‏ قُمَا قُصَدُوا غْئْرِي وَإنْ كَان قصُدُهُمْ سِواي وَإِن لم يُظهِرُوا عفد نِيةٍ 
حك زأؤا ضَوَءً وري مَرَةُ فُتَؤفُمو ونَارًا فُضَلُوا في الهُذى بالأشِحُة 


تأملات فى التصوف والحوار الديني 


7 وَلْؤلاً حِجَابْ القؤن قلت وَإِنّا قِيَامِي بأخكام المَظَاهِرٍ مُسْيِتِي 
ك7 فلآ عَبَثَ وَالخلُ لَم يُخْلَكُوا سُدَى وَإِن لم تكن أَفْعَالْهُمْ بالسَدِيدٍ 
هه على سِمة الأَسْمَاءٍ تَجْرِي أَمُورُهُمْ وَحِكُمَةٌ وضف الدّاتِ للخكم أَخِرْتِ 
لى[«”2”, يُصَرْفْهُمْ في القَنِضْتَيْنٍ "ولا ولا" فَُِضَةُ لويم وَققِطَةٌ شِفوةٍ 
47 ألا هكد فَْتُعَرَفٍ النَفْسنُ أو فلاً ويْى بها الهرفَانُ كُلْ صدِيحَةٍ 
وَعِرْفائهَا مِنْ نفسِها وهِيّ التي على الح ما أَمْلْت مِنْيَ 

4 ولو أنْنِي وَحُذتُ ألخذث وَانسَلف م 
”07 وَلْسْتُ مَلُوما أن أَبْتٌ مَوَاهِبِي ١‏ وأفنخ أتباعي جَزِيل يي 
7*١‏ ولي عن مفِرض الجتع عِنْدَ سَلامِه غليّ ب"أق أذنى" إشَارَةٌ تِسْبَةٍ 
هم وَمِنْ نُوره مِشكَاهً ذَاتِيَ أُشَرَقتْ علي فار بي عِشايّ كَضَخوتِي 
؟هب؟ فأشهذئني قؤني هناك فكلئة وَشَافَدتُهُ ياي الور بَفْجَتي 
:+ ه6؟ نبي قُدْسَ الوادِي وفِيه خَلَعْتُ حل غ تُغْلِي غلى الثَادِي وَجُذْتُ بِخِلعتِي 
ه06 وَآنسْتُ أنواري فُكُلْتُ فكنث لَهَاهُذَى وَنَاهِيكَ مِن نفس عَلَنِهَا مُضِينَة 
لدف وَأسُمنت أَطُوَارِي فنَاجَيئَئِي بها وَقَضَيْتُ أؤطاري ؤَدَاتِي كَليميي 
ينف ري لهم يأ أفل وشمفسي لَه تَعِْبْ وبي تؤتدي كُلَ الذَرَارِي المُثِيرَةٍ 
م7 وَأنَجُمْ أفلاهي جَرْتْ عن تَصَرُفِي بيلهي وأملاهي لِمُلهِيَ خرّتِ 
0 وَفِي غالم الندُكَار نفس عِلْمُهَا ال مَقَدُمُ تشتهديه مني فِتُيِيي 
071 فخي على جَنْعِي القديم الَّذِي به وَخِدْتُ كُهُولَ الي أطفال صِبْيْتِي 
1" ومن فطل ما أسارت شري مقاصري وَمَنْ كان قَبْيِي فَالفَضَائِل فُصلَتِي 


. على أساس هذه التقسيمات الأساسية أجريت تحليلاً دلاليّا كاملا على 


قصيدة عمر بن الفأارضص 


الشهيرة» التائية الكبرى. فَكَشْئفَ هذا التحليل الدلالي 


دون أدنى شك أن الكلمة المركزية فيها هي ضمير المتكلم 'أنا": فعلى هذه 
الكلمة المركزية بنى الشاعر الصوفي النظام اللغوي في القصيدة بأكملها. ومن 
ثم» أقول إن ضبمير المتكلم 'أنا" في مختلف حالاته النحوية» هو اللفظ 
المركزي (20:0 اهنامع) في معجم ابن الفارض بأكملهء إذ إنه اللفظ الذي 
بُني حوله ونْظِمَ هذا المعجمء وبالتالي» فهو الكلمة المفتاح انفد 
الحقيقية لفهم تجربة ابن الفارض الصوفية. 


تأملات فى التصوف والحوار الديتى 


ونتيجة دراستي اللغوية لقصيدة ابن الفارض التائية الكبرى كان بإمكاني أن 
أصل إلى ما أظنه جوهر تجربة ابن الفارض الصوفية» وهو اكتشاف ذات 
الشاعر العميقة أو قل هويته الحقيقية. وقد حصل ذلك للشاعر الصوفي 
باستيعابه لمفهوم "الإنسان الكامل" استيعابًا شخصيًا عميقّاء مع اندماجه التام 
في حقيقته» بغير تفلسف نظري فيها. هكذا وصل الشاعر الصوفي إلى تحقيق 
أغلى بغيته؛ ألا وهو اللقاء مع المطلقء بل الاندماج فيه والاتحاد به» الذي 
هو المصدر الأول والأعمق لكل تجربة باطنية صوفية. وفي هذه الحالة 
الرفيعة التي تتفوق على كل التعقلات والتصورات البشرية المحدودة في حيزي 
المكان والزمان يختبر الشاعر الصوفي أنه قد تَجَاوَر كل شكل من التعددية 
والثنائية (مرحلة الفرق)» فقد دخل في حالة الفناء التام عن ذاته وعن كل ما 
سوى حبيبته المتعالية (مرحلة.الاتحاد). فهناك يرى الشاعر الصوفي أن الكل 
يتحد في وحدة متعالية» يتآلف فيها كل ما يبدو لنا في خبرتنا الإمبريقية متعددا 
مختلفًا بل ومتناقضًا. الآن» على مستوى رؤية أكثر نقاء وشفافية يكتشف 
الشاعر الصوفي 'أناه الحقيقي المتعالي» وهو ال'أنا" المطلق» وهو واحد في 
الكل؛ بل هو المركز الوحيد والمصدر المتفرد لكل الصفات والحركات في 
الكون أجمع؛ في مرحلة الوحدة الكونية الشاملة (مرحلة الجمع). فختمنا بحثنا 
اللغوي بإثبات أنه: 

"... قفي هذا الأنا" المطلق اندمج الشاعر اندماجًا تامّا ليس فيه أثر متبق 
للأنا" الأول الفردي الإمبريقي السابق. وفي هذا الوعي الشفّاف الجديد (الشهود 
الحقيقي) يُدرِك الشاعر الصوفي أن كل ما يقال أو يُقعل في الكون كله؛ إنما 
يقوله أو يفعله ذلك الفاعل الواحد المطلقء الذي هو المركز الفريد للكل» وهو 
الوحيد الذي يمكنه أن يقول في الحقيقة: "أنا"1:*"). 


)١54(‏ ديوان ابن الفارض» تحقيق جوزيبي سكاتولين»ء ص ٠١‏ (من النص الإنجليزي). 


يحت 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


وكذلكء؛ قلنا إن مثل هذه التجربة الصوفية لا يمكن التعبير عنها بألفاظنا 
البشرية المأخوذة من عالمنا الظاهري الحسي. فهنا يدخل المرء في عالم 
الصمتء وهو الصمت الصوفي المتسامي. فقد قلنا إن اللغة الصوفية اتخذت 
لنفسها معجمًا خاصًا مليئًا بالإشارات الرمزية التي تدل على عالم يتجاوز كل 
عبارة لفظية» وهذا لأن خبرة حقيقية مع المطلق لا يمكن التعبير عنها بحقيقتها 
وكليتها من خلال كلمات بشرية محدودة. فلطالما أكّد الصوفية أن الكلمات 
تبدو لهم أنيَة محدودة جذدًا نسبةٌ لما كانوا يختبرون في داخل صدورهم 
ونفوسهم. فليست الألفاظ في ,أيهم إلا آثارًا واشارات لحقيقة لا يمكن الاقتراب 
منها إلا بخبرة حقيقية» لا بالعقل والكلام» حسب قول النَّقْرِيُء المذكور آنقا: 
"كلما اتسعت الرؤية» ضاقت العبارة". 

لذلك قلنا في آخر بحثنا الدلالي: "... ولقد ترك لنا (ابن الفارض) قصيدته 
هذه لقراءتها على أنها مجرّد آثار طريق يُتَبّع (فكان أحد عناوين القصيدة 'نظّم 
السلوك" أي وصف شعري للطريق الصوفي) نحو تلك الحقيقة المتعالية 
والمطلقة التي وجد فيها الشاعر الصوفي أعلى ‏ تحقيق لذاته":7". 

وكذلك؛ اعتبرنا أن الأبيات التي نظمها علي سبط الشاعر (ته؟/اه/ 
"م تقريبًا) لذكر جَدَه قد تعبّر عن شيء مما جرى في عُمق تجربة ابن 
الفارض الصوفية وسمرٌ منابعها الخفية!'*")» حيث قال: 
جز بالقافة تخت ذُيْلٍ القارضي وَقُلْ: السّلامُ عَلَيْكَ يَا ابْنَ الفارضٍ 
أبِرَرْتَ في تظم المئلوكٍ عَجَائِنَا ‏ وَكَشَفْتَ عَنْ سِرٌ مَصُونٍ غَامِضٍ 


وشرنْت من كأس المخبّة وَالَُوَآ ‏ فَرَويت مِن بخر مُحِطٍ فَائِضٍ 


.١١ ديوان ابن الفايض. ص‎ )١1١١( 
.5 ديوان اين الفارض: ديباجة الديوان: ص‎ )1١١. 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينيى 


خاتمة عامة 

لقد قمنا خلال ما مضى من حديثنا برحلة طويلة مشوّقة وشاقة» قادتنا 
داخل مجال الحوار بين الأديان أو البين- ديني (عناع01210 كسوأع نا سعاهة) 
من ناحية» والحياة الروحية أو البعد الروحي الصوفي (عفاكنردم)» الذي نعتبره 
عَصْب الحياةٍ لكل دين من الأديان العالمية من ناحية أخرى. وكان غرضنا 
في هذا العمل الشاقّ المهمّ أن نقدم للقارئ الكريم بعضًا من أهم القضايا التي 
تحيط بإنسانيتنا المعاصرة وبكل فردٍ فيهاء أي في عالمنا المُعوّلم أو قل في 
قريتنا العالمية التي نتموضع فذيها دون عذر للغياب. ومع وصف تلك القضايا 
الجسيمة التي تواجهنا نحن كلناء دللنا أيضًا على بعض الطرق المفيدة» بل 
والضرورية في رأيناء التي بإمكانها أن تنقذ البشرية المعاصرة من خطر 
السقوط في هوة اللامعنى وظلام العدمية (دونائطته). 

لقد بدأنا رحلتنا هذه بالغوص في بحر الحوار الديني محاولين أن نتجاوز 
المقاربات السطحية له مع النفوذ إلى جذوره الأصيلة التي تضرب في أعماق 
الكائن البشريء أي في أساس كيانه ككائن مدعو للتسامي المستمرء الذي لا 
نهاية له إلا في اللقاء الأخير مع مصدره الأول وغايته الأسمى؛ وهو المطلق» 
الله. وكذلك وصفنا التطور التاريخي للحوار البين-ديني مع ذكر بعض من 
أشكاله الأساسية. ثُمّ أبرزنا العلاقة الوثيقة التي تقوم بين الحوار الديني والحياة 
الروحية أو التصوف («واءة؛وتزدم). والواقع أنه لا يمكن أن يكون هناك حوار 
ديني جاد خارجًا عن التزام مسئول بحياة روحية عميقة عميقة: كما لا يمكن أن تكون 
هناك حياة روحية جادة لا تنفتح على كل الخبرات الروحية الأخرى الواردة في 
. سائر الأديان العالمية. 

وواصلنا حديثنا هذا مع الإشارة إلى إشكالية قراءة وفهم النصوص الصوفية 
التي تحتاج إلى منهج هرمنيوطيقي خاص بها ومناسب لطبيعتها المتميزة» والا 

فلا أمل لفهم وإدراك معانيها الأصيلة» إِذْ إنها تحتوي على الكثير من العبارات 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


والرموز» والإشارات والإيماءات الخفية المستعصية التي لا تتفتح من تلقاء 
ذاتها لكل قارئ متطفل متعنت. ولكي لا يبقى كلامنا هذا في أجواءٍ مجردة 
بعيدة عن واقع الحياة الروحية الملموسة» قدّمنا كذلك نموذجَيْن من الحياة 
الروحية من كلتا الديانتيْن» المسيحية والإسلامية؛ الأول مأخوذ من الديانة 
المسيحية» وهو المفكر المسيحي البارز أوريجانوس (65ممعة:0) (ت157 أو 
4 "م) الذي يُعتبر مؤسس الفكر الروحي الصوفي (0[/5110:) في المسيحية» 
والثاني مأخوذ من التصوف الإسلاميء وهو الشاعر الصوفي المصري الشهير 
عمر بن الفارض (ت517ه/ 1776م)» الذي يُعتبر علمًا من أعلام الخبرة 
الصوفية في الإسلام. 

إن الغاية المرجوة من هذه الرحلة في عالم الروحانيات هي الإثبات بكل 
وضوح أن الخبرة الروحية الحقيقية تقدم أرضية رحبة للتقارب بل للتفاهم 
والتعاون بين أصحاب الأديان المختلفة. فقد صرّحنا أكثر من مرة أن هناك 
حاجةً ماسة» في عصرنا المعولم هذا أو قل في ظروف قريتنا العالمية الراهنة؛ 
إلى بناء إنسانية جديدة متجددة يكون بإمكانها التصدّي لتحديات عصرنا هذا 
الذي تهيمن عليه عملية عولمة تسويقية محضة من ناحية» ويشهد عودة روح 
القبليات المتعصبة المتطرقة التي تخاطر بالتعايش السلمي بين البشر من 
ناحية أخرى. 

وكذلك أشرنا إلى أن حوارًا حقيقيًا بين أصحاب الأديان المختلفة لا يتطلب 
وضع الإيمان الشخصي بين قوستيْنء وكأننا نسبح في عالم حياديّ لا لون له. 
عكس ذلكء فإننا أثبتنا أكثر من مرة ويقناعة تامة أن حوارًا حقيقيًا يتطلب أن 
يدخل كل طرف فيه بما هو عليه من الإيمان والاقتناع. إن الاختلاف في 
علاقاتنا البشرية يجب أن يُنظر إليه كغثى لا كنقص. والواقع أن الحوار 
يفقترض حسب مفهومه الأصلي أن يكون أطراف الحوار مختلفين حقًا لا 
متجانسين متقمصين بعضهم بالبعض منذ البداية. لذلك قدَّمِتُ إيماني 
المسيحي بكل وضوح بغير عذر الغياب. إلا أني فعلت ذلك مع اقترابي بكل 


ه٠‎ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


احترام وتقدير من التقاليد الدينية المختلفة عن إيماني محاولاً فهمّها كما هي 
في ذاتها حسب ما يفهمها أصحابُهاء وهذا في حوار جادٌ صريح معها. 
ورجائي أن يكون القارئ قد وجد في بحثي هذا ممارسة ملتزمة بالحوار الديني» 
أو بالأحرى البين-ديني» الجاد المسئول» فيكون عملي هذا في حدٌّ ذاته عاملاً 
حواريًا إيجابيًا يساعد على حوار ممائل. 

ولا شك أن هذا الموقف الحواري يُعتبر موققًا جديدًا في العلاقات بين 
الأديان عامة» وبين الديانتين المسيحية والإسلامية بصفة خاصة. إنناء كما 
سبق أن قلناء لسنا من الذين يحاولون إخفاء بل إنكار ما حدث في الماضي 
فيما بينناء أبناء الأسرةٍ الإبراهيمية» من الصدامات القاسية» بل من الحروب 
القاتلة المدمرة بكل وحشيتها. عكس ذلكء فإننا ندعو الآن كل إنسان إلى 
الصراحة والشجاعة بالاعتراف بما حدث في واقع تاريخنا الماضيء بغير طلب 
مبرّرات وهمية أو أعذار خيالية لا محل لها في واقع التاريخ. إننا كلناء من كل 
دين وتحت كل لواءء قد ارتكبنا من العنف والدمار والقتل بما فيه الكفاية؛ 
فليس أمامنا إلا طريق التوبة النصوح والاعتراف الصريح مع الالتزام الجادٌ 
بمقاومة كل أنواع الشر.فينا تحت كل أشكاله بغير انقطاع. وعلى أساس هذا 
الوعي الجديد العميق بما مضى من تاريخنا فالكل مدعو الآن إلى أن يشعر 
بحاجة شديدة ملحة إلى بداية جديدة لتاريخنا البشري» خاصة في ظروفنا 
الراهنة حيث صار مصير البشر في خطر جسيمء كما سبق ان أوضحنا 
أعلاه. 

إلا أن هذا الحلم الغالي بإنسانية جديدة حقًا لا يمكن أن يتحقق إلا من 
خلال ثورة روحية واسعة عميقة تصل: إلى صميم قلب كل إنسان فتغيره من 
جذوره. على هذا الأساس فقط يكون في إمكانية كل واحد منّا أن ينفتح على 
أخيه الإنسان الآخر بكل عواطف الإنسانية الحقّة. هذا ما سمّيناه في عنوان 
كتابنا هذا ب"ثورة روحية متجددة"؛ (مم اهلمع لوداتتامة بلعم معنن مه)ء وهي 
حقًا الهدف النهائي والبُغية الغالية والحلم العزيز لعملنا هذا. 


أت 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


ورجائي أن يكون ما كتبت في بحثي هذا مساعدة لكل قارئه في التزامه 
أيضًا بعمل جادٌ مماثل من أجل خلق عالم أفضل. إن كل واحد منا مطالبٌ 
الآن أشد الإلحاح بأن يجد في تقاليده الدينية الخاصة تلك 'الحكمة الخالدة" 
(وتصمعوم دتنصوتمده) أي (صدملدته لمتصمعمعم)» التي» كما سبق أن 
أوضحناء كانت مصدر القوة الروحية والإرشاد الحكيم لإنسانيتنا في خوض 
مغامراتها المتقلبة المتنوعة عبر تاريخها الطويل. فمن خلال تعاون متبادل مع 
أصحاب الأديان الأخرى سيكون في وسع الجميع أن يقوموا بمشاركة فعالة 
إيجابية في بناء مجتمع إنساني جديد أو بالأحرى» كما سبق أن قلناء في بناء 
'إنسانية جديدة' (50وذنههداط :26) متجددة» كأساس متين صلب لخلق عولمة 
إنسانية (ه1153]5د06اع مدصساط) أو إنسانية معولمة (صوتمقصدط [تددماع) 
حقًا تحل محل العولمة التسويقية (ع2أ)ع53:1 10631ع) السائر مفعولها في 
عالمنا المعاصر. 
فليكن هذا الكتاب دعوةٌ قويةً من أجل هذا العمل الخلاق الجاد الذي 
يخصنا جميعًا بغير عذر للغياب» ولتنصبٌ النيات الطيبة والجهود الجادة من 
كل الجهات كانت كروافد متعددة ومتنوعة في نهر واحد»ء: هو العمل المشترك 
من أجل خلق تلك الإنسانية الجديدة التي ستعود بالخير العام على كل الناس 
أجمعوة: 
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المراجع العربية 


ابن منظورء لسان العرب. تصحيح أمين محمد عبد الوهاب- محمد الصادق» 
دار إحياء التراث العربي» بيروت؛: ط ”ا .١1939‏ 

أبو العلا عفيفي. التصوف: الثورة الروحية في الإسلام» دار المعارف». 
القاهرةق؛ .١5351‏ 

الفلسفة الصوفية عند محيي الدين بن عريي. ترجمة مصطفى 
لبيب عبد الغنيء المركز القومي للترجمة» القاهرة» .5٠١5‏ 

أبو الوفا الغنيمي التفتساز اني» مدخل إلى التصوف الإسلامي» دار الثقافة 
للطباعة والنشرء القاهرة,» .١91/9‏ 

أبو بكر محمد بن إسحاق الكلاباذيء كتاب التعرف لمذهب أهل التصوف. 
تحقيق أحمد شمس الدين» دار الكتب العلمية» بيروت» .١5957‏ 

أبو حامد الغزالي» إحياء علوم الدينء دار الخير» بيروت» .١199٠‏ 

أبو نصر السراج الطوسيء كتاب اللمع؛ تحقيق عبد الحليم محمود- طه عبد 
الباقي سرورء مكتبة الثقافة الدينية» القاهرة» .١434‏ 

أحمد حسن أنورء نشأة وتطور المقامات والأحوال حتى نهاية القرن الخامس 
الهجريء رسالة دكتوراه غير منشورة» كلية الآداب» جامعة المنوفية» 
ل 


إديث كريزويل» عصر البئيوية, ترجمة جابر عصفورء دار سعاد الصباح» 
القاهرة, .١19917‏ 1 
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الاب جورج رحمة, أوريجانئس الإسكندري» مطبعة الحرية» بيروت» .١1997‏ 

السبد ياسسين. آفاق المعرفة في عصر العولمة» الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» القاهرة: .7١١1١‏ 

له الخريطة المعرفية للمجتمع العالمي- من المجتمع الصناعي إلى 
مجتمع المعرفة. الهيئة المصرية العامة للكتابء القاهرة» .٠٠١+‏ 

أمبر تو إيكوء التاويبل بين السيميائيات والتفكيكية » ترجمة وتقديم سعيد 
بنكراد» المركز الثقافي العربي» المغرب» .٠٠٠١‏ 

آنا مارى شيمل, الأبعاد الصوفية في الإسلام وتاريخ التصوف. ترجمة محمد 
إسماعيل ورضا حامد قطبء منشورات الجملء كولونياء ألمانياء .7٠١5‏ 

أوريجانوس., الصلاة» تعريب القس موسى وهبه؛ مطبوعات لجنة التأليف 
والترجمة والنشر بكنيسة مار مرقس القبطية الأرثوذكسيةء القاهرةء 
. 

بول ر يكور صراع التأويلات - دراسات هيرمينوطيقية : ترجمة منذر عياشي؛ 
مراجعة جورج زيناتي» دار الكتاب الجديد المتحدة» لبنان» .5٠١6‏ 

هه من النص إلى الفعلأبحاث التأويل: ترجمة محمد برادة وحسان 
بورقية» عين للدراسات والبحوث الإنسانية والاجتماعية؛ القاهرة» .5٠١١‏ 

بول هوبر, نحى فهم للعولمة الثقافية. ترجمة طلعت الشايبء المركز القومي 
للترجمةء القاهرةق, ؟١١5.‏ 

تاريخ الكنيسة المفصل. دار المشرق» بيروت» جات 5٠٠١57‏ 
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تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


تور آندر يسه. التصوف الإسلامي» ترجمة عدنان عباس عليء منشورات 
الجملء كولونياء ألمانياء .7١٠57‏ 

توشيهيكو إيزو تسوى الله والإنسان في القرزن- علم دلالة الرؤية القرانية 
للعالمء ترجمة هلال محمد الجهادء المنظمة العربية للترجمة» بيروت, 
ل 

جاك در يسداء الكتابة والاختلاف»: ترجمة كاظم جهادء دار توبقال» المغرب» 
طاال للءث؟. 

له في علم الكتابة» ترجمة أنور مغيث ومنى طلبة» المركز القومي 
للترجمةء القاهرة. .5٠١+‏ 

جقري بار ضدر (:ءلمتدةط (:6015) المعتقدات الدينية لدى الشعوب , 
مكتبة مدبولي» ترجمة إمام عبد الفتاح إمام» القاهرة؛ طاء .١355‏ 

جلال أمين. العولمة. دار الشروقء القاهرة,» .7٠١5‏ 

جوز يبي سكاتو لين» "عمر بن الفارض وحياته الصوفية من خلال قصيدته 
التانئية الكبرى"» في كتاب محمود قاسم الإنسان والفيلسوف» إشراف 
حامد طاهرء المكتبة الأنجلو المصرية» .القاهرة» :١397‏ ص 4.50- 
"4 ؛ وفي المشرقء؛ بيروت؛: 3517١ء‏ ص ١0-1755‏ 1. 

لس أحمد حسن أنورء التجليات الروحية في الإسلام- نصوص 
صوفية عبر التاريخ» الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة» .٠٠١8‏ 

خالسد السسبوطي» الحوار بين الديانات الثلاث في عصر العولمة: مكتية 
الإيمان للطباعة والنشر والتوزيع» مصرء .5٠0١5‏ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 

ديفيد كوزنز هوىى الحلقة النقدية- الأدب والتاريخ والهيرمينوطيقا 
الفلسفية؛ ترجمة وتقديم خالدة حامدء المجلس الأعلى للثقافة» القاهرة, 
م6 

ر ينو لد ذيكلسون, الصوفية في الإسلام؛ ترجمة وعلق عليه نور الدين شريية» 
الهيئة المصرية العامة للكتابء القاهرقء .7١١١‏ 

زكر يا إبراهيم» الفلسفة الوجودية » سلسلة اقرأء دار المعارف؛» .١594‏ 
للمطبوعات» كك5و ١‏ 

ب ل مشككلة الإنسان: سلسلة مشكلات فلسفية معاصرة» مكتبة مصر 
للمطبوعات» /ا55١.‏ 

سح مشكلة الحياة: سلسلة مشكلات فلسفية معاصرة» مكتبة مصر 
للمطبوعات» .١98٠١‏ 

له مشكلة الفلسفة. سلسلة مشكلات فلسفية معاصرة» مكتبة مصر 
للمطبوعات» 1. 

زكر يا الانصاري, شرح الأنصاري على الرسالة القشيرية؛ طبعة دار الطباعة 


العامرة» مصرء بدون تاريخ نشر. 

سامر رضوان أبور مان الحوارات الإسلامية المسيحية-قراءة سياسية» دار 
الانتشار العربي» بيروت» .5١١١‏ 

سعاد الحكيم» المعجم الصوفي الحكمة في جذور الكلمة. دندرة» بيروت» 
.١ 548١‏ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


سعد غرابء موريس بورمانس» محمد الطالبي» وآخرون» وثائق عصرية في 
سييل الحوار بين المسيحيين والمسلمين. المكتبة البوليسية» لينانة 
. 

سعبد الدين الفر غاني» منتهى المدارك في شرح تانية ابن الفارض: ضبطه 
عاصم إبراهيم الكيالي» دار الكتب العلمية» بيروت» م ٠١١1/27 -١‏ 

لع منتهى المدارك ومنتهى لب كل كامل وعارفء وسالك "شرح تانية 
ابن الفارض "+ تحقيق وسام الخطاوي» ج ».١‏ كتابسراي إشراق» قمء إيران» 
5 فارسي/ ٠٠١4‏ ميلادي؛ جاء 11589 فارسي/ 7١١١‏ ميلادي. 

سليم دكاش اليسوعيء, صلاح أبو جودة اليسوعي» جوزيف كميل جبارة 
وآخرون. واقع الحوار الإسلامي المسيحي بعد مرور ٠١٠‏ عامًا على 
صدور بيان المجمع الفاتيكاني الثاني في علاقة الكنيسة بالأديان غير 
المسيحية: أعمال طاولة مستديرة عقدت في 7١‏ كانون الأول 7٠١"‏ في 
معهد الدراسات الإسلامية والمسيحية بجامعة القديس يوسفء دار 
المشرقء لبنان؛ /ا1١٠١٠.‏ 

سمير أمين, المجتمع والاقتصاد أمام العولمة؛ مركز دراسات الوحدة العربية؛ 
بيروت» .7٠٠١5‏ 

سمير مر قس. الآخر...الحوار...المواطتة ‏ مفاهيم واشكاليات وخبرات مصبرية 
وعالمية, مكتبة الشروق الدولية» القاهرة, .٠٠١٠©‏ 

صامو يل هنتنجتون» صدام الحضارات - إعادة صنع النظام العالمي؛ ترجمة 
طلعت الشايبء تقديم صلاح قنصوة»ء دار سطورء القاهرقه طل7اء .١1599‏ 


تأملات فى التصوف والحؤار الديني 

طه حسينء مستقبل الثقافة في مصر ء مكتبة المعارف. القاهرة» 8 .١917‏ 

عسادل مصطفىء فهم الفهم مدخل إلى الهرمنيوطيقا ‏ نظرية التاويل من 
أفلاظون إلى جادامرء .رؤية للنشر والتوزيع» مصرء ا١٠٠.‏ 

عبد الكر يم القشبري» الرسالة القشيرية؛ تحقيق عبد الحليم محمود- محمود 

بن الشريفء دار الكتب الحديثة» القاهرة» بدون تاريخ نشر. 

عبد الملك الخركوشي», تهذيب الأسزار. تحقيق بسام بارودء بهد التقافي» 
أبو ظبيء الإمارات؛ .١1139‏ 

عبد الوهاب الشعراني» الطبقات الكبرىء دار الفكر العربيء القاهرة» بدون 
تاريخ. 

علي بن أبي طالب نهج البلاغة؛ شرح الشيخ نحمد عيده؛ المؤسسة الأعلمي 
للمطبوعاته بيروتء ؛بدون تاريخ نشر. 

علي زيعورء الإمام جغفر الصادق كامل التفسير الصوفي العرفاني للقرآن 
بحسب حقائق التفسير ‏ وزيادات حقائق التفسير للسلمي الشافعي» دار 
البراق» بيروت» .75٠٠١7‏ 

علي كيفيستش.ء الولاية والنبوة عند الشيخ الأكبر محيى الدين بن عريي؛ 
ترجمة أحمد الطيب؛ دار الشروقء القاهرة» .7١٠٠5‏ 

عمر بن الفارضء ديوان ابن الفارضء تحقيق جوزيبي سكاتولين» المعهد 
العلمي الفرنسي للآثار الشرقية» القاهرة» 4 .7٠١‏ 

كر ستيان فسان ننسبن» مسيحيون ومسلمون إخوة أمام الله: ترجمة أنور 
مغيث؛ المجلس الأعلى للثقافة» القاهرةء» .٠٠١5‏ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


كير لس سليم بسترس.ء أفكار وآراء في الحوار المسيحي الإسلامي والعيش 
المشترك » المكتبة البوليسية» لبنان» .5٠٠١‏ 

مجموعة من المؤ لفين» الدين والعولمة ‏ فرص وتحديات » تعريب خليل زامل 
العصاميء مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي» بيروت»: .7١١١‏ 

محمد السماكء مقدمة إلى الحوار الإسلامي- المسيحي.ء دار النفائس» 
بيروت»: 19948. ش 

محمد حسين فضل الله في آفاق الحوار الإسلامي المسيحيء دار الملاك» . 
بيروت؛ .١9954‏ 

محمد خليفة حسن, الحوار بين الأديان- أهدافه, شروطهء والموقف الإسلامي 
مبْه»ء مركز زايد للتنسيق والمتابعة» الإمارات» .٠٠١1‏ 

محمد سعيد البو طي» الإسلام والغرب» دار الفكر للنشرء دمشق» .5٠١1٠‏ 

محمد سبد طنطاويء أدب الحوار في الإسلامء دار نهضة مصر»ء القاهرة» 
17 . 

محمد عبد الجبار النفري» الأعمال الصوفية؛ تحقيق وتقديم سعيد الغانمي» 
دار الجملء كولونياء ألمانياء .7٠٠١1/‏ 

سح كتاب المواقف والمخاطبات» تحقيق أرثر جون أربري» مكتبة 
المتنبي؛ القاهرةء» .١9115©‏ 

محمد على أبو ر يان» الحركة الصوفية في الإسلام: دار المعرفة الجامعية» 
الإسكندرية: .70١5‏ 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


محمد على حمدء حقيقة التصوف وكرامات الأولياء؛ مطبعة جامعة الخرطوم: 
السودان» .١51/5‏ 

محمد مصطفى حلمي., الحياة الروحية في الإسلام: الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» القاهرة» طلاء .١19185‏ 

محمبود عودة (إشراف)». العوامة وحوار الحضارات- صياغة عالم جديد, 
أعمال المؤتمر الدولي الأول للحضارات المعاصرة» جامعة عين شمس» 
مركز دراسة الحضارات المعاصرةء القاهرة» .7٠٠١7‏ 

محبي الدين بن العربي» ترجمان الأشواقء دار صادرء بيروت» 1551. 

ل م الرسالة الوجودية في معنى قوله صلى الله عليه وسلم: من 
عرف نفسه فقد عرف ريه" , مكتبة القاهرة» القاهرة» بدون تاريخ نشر. 

سه فصوص الحكم. تحقيق أبو العلا عفيفي» دار الكتاب العربي؛ 
بيروت» .١198٠‏ 

مشبر باسبل عون. مقالات لاهوبّية في سبيل الحوارء تقديم كيرلس سليم 
بسترس» تعقيب» عادل تيودور خوريء المكتبة البوليسية» لبنان» .١551‏ 

مور يس بور مانس» توجيهات في سبيل الحوار بين المسيحيين والمسلمين. 
ترجمة يوحنا منصورء المكتبة البوليسية» لبنان» .١95485‏ 

نادية مصطفى - علا أبو زيد (تحرير )» خطابات عربية وغريية في حوار 
الحضارات ؛ دار السلام للطباعة والنشر والتوزيع والترجمة» القاهرة» ط؟, 


5٠ /ا‎ 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 
لس-ه (إشراق)» حوار الأديان والثقافات - خريطة الحالات والتحديات 
وشسروط التفعيل. برنامج الدراسات الحضارية وحوار الثقافات» جامعة 
القاهرة,» 9١٠١5؟.‏ 
ده سيف الدين عبد الفتاح (إشراف)؛ حوار الأديان- مراجعة وتقويم: 
أعمال ندوة» دار السلام للطباعة والنشر والتوزيع والترجمة:» القاهرة» 
003»,. 
نبيهة قار ه؛ الفلسفة والتاويل» دار الطليعة» بيروت» .١59/8‏ 
نصر حامد ابو ز يدء» الهرمئيوطيقا ومعضلة تفسير النص". في مجلة 
قصول, القاهرة» ١98١كء‏ العدد الثالث»ء ص .١151-١54١‏ ٍ 
» إشكاليات القراءة وآليات التأويلء المركز الثقافي العربي» لبنان» 
1. 
لد فنلسفة التاويل- دراسة في تأويل القرآن عند محيي الدين بن 
عريي» المركز الثقافي العربي» بيروت» ط؛عٌ؛ 19948. 
هانس جورج جادامير, فلسفة التاويل؛: ترجمة محمد شوقي الزين» منشورات 
الاختلاف؛ الجزائر» والدار العربية للعلوم» بيروت» ,.5٠١١5‏ 
يوسف الحسن, الحوار الإسلامي المسيحي- الفروض والتحديات : منشورات 
المجمع التقافي» الإمارات» .١9391‏ 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 
المراجع الأجنبية 
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تاملات فى التصوف والحوار الذينى 
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واتطو جار -[ن رط[ زه كعأورء :21 ,000 زه عبادماء1(1/أ5 176 ١‏ 
ا دراقك 60507610 

6 ,225 كتلاه © ,5011115 065 نتوعء5 عط ماعطء 111 رمع اج 010014 
(لإطمفععمتاطتط عتطوعم .تء) عتطوعة معدا لع د أكصة 1 

مبمير! ع فارعنامم وأأعل و ترماعمعءأاوطه/ 0 بأعقطءةة ,نماو جهلسؤومط) 
3 ,مصتمه ,(804) عاعطة وممنصة تممتعتل8 ,عاء 7:0 0ه 
(1997 ملقستعتهه طعمعءط) 

.776516 1011 ,7701:071110عآ 0010 26 رهلمء 1ل رمسدكئن) 

.48 ,رؤاعوط رعلده] عاطه1 هآ ,ءترعع 0 ,مقعلل ,ناماع تصق 

ركأكة8 رءأه ةدقع ع06نوةاكانتع ]| ع0 6175ن) ,لاسقصتلطهء1 رعرناودناد5 ع2آ 
00 65ملاءة1 قلط 01 لملاءع1امه عط كستقاتمه علأه0ط 5آ)) 1955 
م6 86 هأ رعدقأنا5 رع نتقمع0 06 زواع المتآ عطأ ) معلااع 5ن أأوأناوص اا 
.(1907-1911 

كلمع ذاء 1 إن برومامء 17‏ «وذاىة[) ه 101600 ,قعتاوع2ل ,وأناطناطط 
7 بعاته لا بجع[ ,عله ]1 ؤتط01 ,تدرئ اتام 

رآ بناع]1 ,3خناللكةاطا0 0 ,7/70 وده 111 ,5 01 ن)-قق1] ,تع مله 
1997 

ع نهاك كذ «متاععزلهطه/0 سمط .لأنرم'[[ ترمححه 17 الإلمطاسق رقصع100© 
ر(1999 ,ممكتلةء "1) لملا بسعلط-وملمما رعولء ]اناما ,كعبط «ب0 
.02 ,تله لأألء لعذاتاع] 

حص ,"لوب و11 مده لمعتوكه!© نصة "00 عط 6ه 5لوععء" رعل نهل راهنالا 
بع1!تاستشعكل! معصتمد١‏ عمجل نإ .لع ,درق "0 ع[ [ه مامعومماعءنن 1ط 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


لقعناو81" لاالوأععمده ,996-1248 .11 .لود ,2002 ,ضعلاع1 ,القع 
1186-1 ,"5اوعم68<ه 

0عأكأع10 أ76١‏ مكونهتزاءدء انز معملولكه /7 ,لبلء) معوععسة:-1 ,وزهز© 
,110 أعل قال فتعمطل] ,(1963-1993 التاعصسدء20آ) مل ةامر 
10لا كانمزوذاء “تع تر[ بممتاقاكصهن تاكتاومط :1994 ,نه سوعنو/ا 
(1963-1995) اسن عتامطالمن عط [ه عتاطعمء 7 أونء 01/7 1176 
اماع10 عا رتامتادأكمهنا اعصعط :1997 ,قمادم8ظ بعمزلبيوط 
-1963) عنان||مطامن) مكزلوط' | عل ادع دوعءتروأعكره' | كدرمك عدريءتو ذاه« مانن 
,رذلكة2 ,قعتاروء 501 عل 5نره1)زلظ ,(1997 

ركأكة2 رلتقتط !|08 ,تدهم" انك عأعه/ماء0؟ عت “نن20 ,عتأعناءا باسقدرل01 © 
1004 

نكاما ,عن 1زعلء3 برعاعء'/[ ]سو أاوء ]| كزه «مزئزك] سولق ام بعلع18 ,كطط )1111© 
1992 ,07لتاماً بتطنامط ,طاتمط «متنك ةرت تيه عع فاسبراة 

,1/65 2/11ز050/آثأمر 270110115 كعط طلز ,"عتاوأأناءمقصمع1!!" مدعل بمتلمه © 
رععصفعط علا 5عناقالوع نزولا وعووع86 بلنامكسسة لتورابز5 كدم مع تال 
. 11296-11348 .مم ىآ عتدما/]1 .أو ,(1990 .له 156 ) 1998 ,ووم 

8701/7615 05 81010 0110 كاتكعل :ع 1زرملط] ع ززم بأقطلا طعنط1 وطمدكز 
أء)) ع» )| ها رلوتاأة أكتلهنا معتلة!) 1999 رنعاوو8 لمعلى ]1 
هملق دمالا مقعو0 ,مو«كز فيط ء ١‏ وتوتوهجمتائءن وا وجماوام 
(2003 رمطة انكر 

و1655 سينك سيت 10/12/16 ,وأتاماضة رترعءل؟ أعقطء811 ,ال دلآ 
.2000 

0 :11011173 (لم ,77[)(0لع مامه 2 زه كترمةانءدرم 771:6 ,لأتقط ,وروا 
.2000 ,01010 ,اأءبساعهاخا اتكهخا رععمه © أممواريت) زه كمع "0 11 

1 -0:1010 ,ؤوعرط تتازورع ازرول] )2 5111 أأه أ "تعمر ةل دولل 71:6 , 
2005 011 

01210 سط]  ١5,‏ 11اىأ1نو لط ورمع “مانا "8 أ لط ,تعوععل1ء11 
0 صا ] ,الم رزن1![ «رعل ترب ء برعا عتبمرواط جا [مستعه موتو إلى 
1 01 هملنفأكصهتنا سقتلف1) ,1947 بصعتكا بزؤنرمد ولاس مرمماط فل 
( 1987 رمتقات/ط ,تطماعلق ,وأادمعع5 ,أمام/ا ٠١‏ 

عد ممع ول؟ أارن 210115 ]أن كه أعم0 772 ,اعناسدك ممماع ستأامس1] 
1006 رتولا بلكع]1 ,ننه اقناتاء5 يه اام لتك ,م070 0ءره/1[ إن 

أم اعبار [0 امأاعءلامته لا .وتسكماأه تميق ه17 71:6 ,تطوعم -له مطآ 
لاط لعلقاكصهنا لصة العاتئلء ,اطو م -اببرطل ادا لتترطيتاط برط عماء0 
0011 ]1 ركقت”! :لإ الكتاء لا لتانا عمل اقطتصقت ,دهكامطءتلط .ىم ل1مصبزع] 
6 ] ,اناناء5] ,دألة5 :3 :1911 


3-5 
- 
"2 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


علوكة بعصمئذط رعواف نولم ع مول مع/8 ,0لسأومة81 عمع أاه:)د1 
.2000 (2علسدددعءلم) مأددرع 810111 

ماع .آ ,أعللعاا8 ,عول معلة // ,أوتنااآ ععلط ,الأعأاهءع20 - 

.1999 .له 3 ,(مساعءه 1) 

0 «ءةآل» :ععو4 م8 ,(لل هكنكت 8) وعلنث ,مأأمعقعءدء11 - 

دع د«ثل) هط ,اكات هل وءها | ,أصطاتاةناد أأع ,أتلع اه عط 071©11/072 71111101 

ورلا عع أندء | |[ :10 ««نم تنغ ونامرةة لذ أل والء5ه1 ها ء عو ولق إءعل 

عوعمة !1 ومسقتادت0 سدذ بعتععمذ5 ,معان و[ “عم 0ك 1000 

)1/113110( 1999 

رصهل01! -مأتاممم! نإااعل8 ,ممتعدلة -تولندا عل ,طااعتاوءء20 - 

بأعتلعالظ ,وزاماطا مذ أممثوذاء علاءل مألءمماء1 7 ,وعتهه ىلا 

.2001 (10120) 1113121ناعآ 

12/007 7 ,(تل هتنكء 2) 6أ5ع822 ملتتطععنات -وأمعصة1-صدعل راعا112 - 

90 ,101120 ,00آ1.آ ,خ1لاللاخطن) ,رأعمأعأاء* قاد :110111 

عمد وأأعل وده «نتط'نا ,(تل هكناء 8) 5أمعضه!-موول ,كعنزوللا - 
93 ,بوصتءه1' ,100هآ ,خآلالأقطن) ,تترمطوذاء: 

ومحذ انول بجعل! ,توما 172 1( «بعابط وتنه 004 ,وعلاتطتطده! رسكان2آ 
دز لع داوسو .(1964 ,1010 رعاتطتاكه[ ماعك؟آ .لع 156) ,1980 رووعءط 
(لاامدتعه اطاط عتطهعة .كاء) عزتطورة 

1 0111 2 310112 ,عنام ط كزه 76 ه| 1 عتابطاط 716 ,و05 0) عط أه صطول 
1 120111 ,34 ,10 

1/1061 هاه "1 رءتبصوط ع«ابنه' | عك 5776ئ1 :تع ,أعناتتقصستصسظ ركمساممع ]1 
,2 ,بواعةط 

«رضار باع :روء5 عرلا وبر ع( روزا عع 0" .اروزوذاع غ1 “رك رضه20200) لاع مآ 
02 ب0110013آ ,1000 31:0 10811ع نامآ ,ج1030 رع711روع1/1 

بكأعراع دمل امع /صمده| :ام يد 097 هم 5 انلكا 
.18 ,2002ه0.آ رومع نمل1اعداد 

رووع ا تاذو اتنا لتول<0 ,كدره1أكه17 كتملع ةاء غ1 070 «ددلء | اكبلا , 

0 01لا بام 

بجع!! رؤوء1 لإاتؤاء نالوانا 01010 ,عع ااعاتصط 0010 الكل[ اسل , 

00 1002 

رووة 51 لإاأواء الهلا 0100 ,ع ناترتتع3 لع عم3 ته «رداء [اكترالط , 
.00 ,1ن لا بتع لآ 

بأأكظ ,نونم كام رولك 4 -تركلء أ اعنجالا عأج«به/ك1 ,"اع لضوجعلة بمتاوزيث1 
.0 .61011 آ 


نأملاتن فى التصوف والحوار الدينى 


بج[ ,5020و ,تركاء اعترابط زه ود0(او ينمط 7176 ,فضت 8 مسساماء 1 
1920 ارملا 

1995 ,[71 ,لإا لإعوعل ,وبمك زه أمماعى 7117 ,لا وه :1201 ,ملدلا 
.21015 

تك اأناء جاع ممع 11" ,021020 بلاط -,1 1086 رجالنصد1 -0) صطمك ووس لم81 
7 نز ,"87 متلسوامعلصلآ «عانامصمت 10 ملهو لاماط لم1 سمط 
بتاع[ رو اتمقطاك .© عمهدا؟ نط .لع رععترعع أ إأعءاس[ أمنء از [ه واوعترماءت1ط 
(/1ن©.017)861.11111©(/نخاتخامطارورة/17) ,1987 ,كوك غك ننن 1 ثانا مطمل بكارملا 

رقاكة1 ركثلة 06 <زناء2][ ؤعآ ,1711151///110115 15و أاكنزة كعط ,80016 رمه زاعه 1 
.162 

0 عأ مانو أتتأعء! عاتوأندء| لثك كو ازا ع 0111 كء| “الى أمككط ,كتأنامآ مضع أدود1] 
را قطاناء 0 .5 .لع )15) ,1999 ركه" نر خب اننا 
.(1954 ,ممما ,1922 

رلتقصتتالة 0 ,نجع |كآ' | ع0 عانوة كدر “12# ,لق أأمل8ط عه 7055107 قانا , 
.(.7015 2 ,1922 متعصطاناء0 .2 .لع 156) .015 4 ,1975 ووم 

تعطامت8 ,ارملاءل/7/ ك5وتمهط7 كزه (16تمامل «وادل 772 ,كقتطمط1 رسماع 1لا 
.3 عاتملا بعلا رق 8001 5نم لاءعع:01آ بتاع[ ر(.لع) الله أء عأع الوط 

ال ا 0 ل 4 ثانا 
.له .أ15) 1997 ,10108 رةنث0نال! ؤخاان) ,ع ترمأعماء رصب 1م ' أأعك هازودهاار 
.(1990 

01/701110 0 عالعلالتعدء در .1وأوأأء” ء وعهود منعه1 ,(.ل6) , 
.6 ,مصدء ةا أعل فلن رووعطط /إالقزع119ل] 21302ةط:1ل0] 

وس : أرط -أن «ذ! أل معذانىا:د وتعمم |1" ,وكسوالف4 ملسسهون) ,مستتللولا 
بأأألء 17 أله أالوء أنااتعد أل وأأوءعه! جنا , "مسموتأهائ عندمأعتمه !ا ماززعع 6 
.37015 ,1940 رقتططنه كا رعاصعء "!1 دعم 010لأ5آ 

متسمنا ع ودعاالهة عع1مء0 ,كترمككط تك ,أء2055 531:60 رودا 
و5011 ,51/751710 ,2251261011 5ذأ[1!2) 1972 ,ههل0همآ ,كتعدو 1اطنط 
.(1994 ,مته اتا 

كء اناد هذ ,"وتبى ط-]' تآ لإو عع00 :71" رعستإزعالة لامصيوع] رومدكامء 1لا 
و1085 #طصصد0 رووع؟8 '[الواء لتنا ععل#1]طحمهن) ,ددا |اكعراط أأد«ره|؟! جز 
.(,1921 لع '"1) 1989 

.(1914 .لع1) 1989 ,تتهل0ضمآ بوصهاتك ,«بماك1 زه كءتاكبللط 776 ١‏ 

.(لاتأممععمناطاط عتطوية كاء) علطضضتةخ مغما لع )11011512 

,ع8 لا #طحصةن) ,ددء]آ1 لإالواع لالمالا ,1تاكلء|اكجالط ع[ندره/؟1 مآ ك0165لناف , 

1989 )160. 1921(. 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 


[9 انطمإتطاانالط زه [أوفنصلا 77 ,قططول-له لطم ؟ ,(دلة) سد أزلر 
لعا أكصهن لصه لعاتلء ,أنبذ//ا/(-اه «فططول-|' ألط4' «رطل 0ه« روطانلا 
و1[ قغلطء5 لاعلا راواتمحصة81 ططزن./18.[.93 ,بحمعطعم طول اكيم بط 
-لة 112112621 ,.املتمعء :1935,قه0200آ رذوعء2 باتورع اأورنا عوللنتطصة©6 
.5 ,08150 رآطط31723 نكا 

-لة تهنا ,عانن 051 عع10ع911| اه 010010116 مجنو 6ج رأسوط ,وأتوجارح 
.(1970 ملع 151) 1991 بتاأبامجزعء8 روعتتاع جلا 

0562/1 داق هاأ عدرلا ' | ءأه ومع 1«ه[1/6 ,"و 1لة1-5ه عدا 'ه0 تلو" , 
.68 بك .ع5ة] ,1111 ٠.‏ بالأنامرلرء8 الت واه| 

وعع اللا ,انمتوناءت؟! زه مالءمماءنتط 7/6 دز ,"ومومنا" ,.ل جلاع رمقمت© 
-ط9 ,9 .201 ,1987 ,رصملصما- ليملا بعلم 30 أتتوعة لا ب(.60) ع1120ع 
130 

0لا 9[ ع0 وتعام وأءترءارعصاط .مءذائأ4ك!| هآ ء2 بممستفظط صمل لتموط 
0 20 ءوده :2102 أكضهقنا سدتاح)]) 2005 رمدهاععيد8 ,رعلعع1] 
.(2005 ,1220 الا ,8001 جعدل ,مء ذأ !ئأ: ما حو أن 

0 مآ 2060 لالع دصنر8ظ ةلل ,كمعررعم ,819356 رأوعقوط 
1ع 

7/51 5 ,010+ ر1 ألم 5ن لأتاعلقء 1 ولاأاطنا2 

رأأء/!آ. «ا اداع ,لقصاعاأته مهحمن0) لأمرم/اا عط مز )دري رامعا رمعمطم]1 
ر(1957 راعتصشك8ة ,رعماءعلا اعدوة؟] رعاعلة اأدتامد8 وع7مقطمل لاط .0 
نوللا لصة لم511 001011 ] ريا 1 نإ رمهتاداكصهن تاوتاعووط 
.(1968 .0ع156) 1998 

ركةاازه!!! عوك «بع قط بلقستوتته مقمحع6) ,0:بم/[! 6[ م كرع "و8 ١‏ 
,(1963 رعقائءء/ا اعدة؟! ,لأءتأمنالا رجاعلة أولاصه8 165 تتقاول لزنا 0 
010011 ]1 رلنة/7ا لقة لععطد ,ؤألة17ا 0210ه] عزط تزه له اوصقنا تاوتاعوصظط 
,1069 

لك وا لك ل ا ل ا 4 اكككتتكا 
ع) 1976 بنادوذاء:8 حصأ وسطتععط رودا ١7‏ ععل1! كومامعاع 6 
ددم .[انه*1 ووذاعا 01 كه 0175[/ولمنوط ١رصم‏ له اكمهه طفتاوم8 :(606 
حنة 1711 نزحا لع 2أكصهها ,ماده اك 0 له 6ع10 11 10 مقلع انل انر[ 
أله ب(ط)ط ع) (1978 لع )15) 1999 ,كلملا برعلظ ,02055020 ,طعلادآ 
ر امهم تمهتعللظ : 2 50 1011100 0 ,2251261011 
1 (07 ع) 1978 .0 310 ,وحده خآ 

1 0007 0110 5 “معلا أغندط ١11:‏ 1ه 00 ,5 1ع 0ل ,تامع 1816 
ب(لأ/ة) 5لأومهعمتتلا!آ ,جوع ووععان0 1١‏ ,بيوم/مء 117 «ود 1م مانرء 0111 ) 
.2001 


نأاملات فى التصوف والحوار الدينى 


-836 22 112 دز ,"131575" ,الع تضق ,متممتك1 
وكترع داه 9/17 2:10 1-/ه ل للك 
امك وعاصمصمءد أكتاوده دنا #بطنها-أه امنجرة'75-أه وترعمم مننى أ 
أمط طاعتوءوعء قاط لإحص) .ؤآو/ا 3 ,1987 رهصهمظآ ,[آذذآطا ,ه1ارءعممر 

.اعلا لعطاوتاطنام 
12000110 مبدى أذ مكترعسس ماله ور ةل-ات درطل أل وعأاكا« مجترء “ركه ا , 

.1988 بهحدهلا ,آذ 5اط بت نطمل- أن امسر 'ة7-أه 

00 موك كنع نهنا لذ لوعة-اج دط1آ عل عنوتاكتزحم ععدعلومعء ا" , 

203-23 (1989) 19 2150لا هذ "قطيها-اه امسر '13-/ه 

ع عه لاق ط-1اد درطا عمممطنا' 1ه ععمعنعم:ة امعناوبزالة ع1" , 

0 0 زا اا ل الك يا 

.275-286 (1992 ,تعطماء1-0نال) 

مصعه2 أوعتاد يزلا 5'ل131-له دصط] ده لقالاع صردمه© 5'المقطوية!-لف" , 

331-83 (1993) 21 11210/! صذ,"#بطات!-أن امبجرة'13-/ه 

(1995 ) 22 0طالا هذ ,"إدامميوه81 الاءة*اللد صطل ده عدما/ة" , 

197-42, 

رتزنا عتنصولذا! هذ (ومقم) لاعذ' 1ه جرملاهعألهع8" , 

6 كمواردافل! هذ ,"لام ةط-اة دط1 ممسنا" 1ه ععمءلعمعاط لأدع ناذالا 

7اآنآ عدده1 بتاتنمعلزء 8 رو تتاعة ال-1 عونا ,بمعدمل .اد عل 6اتكع ةلا '] 

)1995-1996( 1999, 119-18. 

,1994-2000 ,1-111 .011؟ مآألاعا ,تدبهاك]' إأمم عع قاكىن:د عجن 1ت ركوط ١‏ 

.204 ,13اع 18010 لظا رءتبماجمهجدأوطماع وأأء:: 7وأكاا رأ , 

اك 

,2004 بقتع 8010 ,لاطا ,رماع '” أأعد متدرهاة ء 1210 , 

نط متاتئلء لوعاتك دا وردان «طل “ره «#وسقط 7786 ,(لع) , 

2004 ,نهنة© عنا ممه[ رمتامااوء5 عممعدبات 

داع نط[ مه لقاع مصطر00 5*تمقطوسية-لة 1ه كاأمععدم© برعا عط 1" , 
عا لو أمتسيمل هذ ,"6 «بطان]-اه امج ة1-أه ,عه كسك كألامةط 
262 نل بلنذه0:»1 ,(ك11/118) بوءزعم5 تطم دف" | «دزكاءأدرانقلل 
,34-83 .مم ,2006 

ع1 ,هأ ك1 كه ورروتعبء درط أموء العلل بعتتمسعسسة باعسمستطعد 
لهستاممد طترهول؟) للئتا اعمفطت ,مستلميوكت طلكيملط /ه لإالدع امنا 
.(لاأرفمممتاطتط عتطمعم كآء) عتطهية مادا لعاداقصة:1 .1975 

إن وشم دم 110 ع7 صا ,"وصوتمناع جا له عبعملوتد!" ,تطمل عتما عدسقطة 
ونه آ-عارولا دعام بصمااتدعداللا ,زلء) علهتات معععتالا ,تمنو ةام 1 
3445-2 ,4 .001 ,1987 


ناملات فى التصوف والحوار الدينى 


ركأكة8 جاع ن) نالا ,1ن0زاماء:«وزرء1'1«1 ع4 كواعة: وآ ,ر(لع) عندد11 رباع تله 1 
.1287 

دا 1105ل ,1710111ط 071672تء7أجر عا رعجاع ل بلتل سقط ع0 لعتمطللء1؟ 
1١3115, 5‏ رأاناء5 

7 رولعة2 رأتناعد نال 5ثل0 أ أتلطا ,تتأنط ال نت أ[ أزت هنل , 

,(11:1125 [ ع "نالآ ع[ 07) 1111116 ((لترء ع2[ ,3:0 0) كتتتاع تع ناآ 15" 
عا لقطع/ة ع1 تلم 

,1010102 كلتماع أأع"«-لزء! 11[ 17:6 نه 1[ا0 1[ا ([أأطدد انع 210/0 ,81010 ,نوع و1 
.10 ,212/انام0آ رؤووع21 وزماعء ]1 

لا لاوتألل»ء امعتالك ه ,14 ط-اه درطل زه «ت#ساط ء:11 .لأس ة"اللد قط] متحدونا" 
2004 ,ع:211ن) عنبآ رعف"!] رمتامأاهء5 عدرمع5 01 

7/4 رادع ل “«مإنعع؟ ء[ا تنه نواة/ه) ةا ادك ,(.لع) ,.1آ ماعط رووع لا رولا 
6 ,1010011 ,5011 ,111012119 لم5 

50 205 56/0 ©11 011 ©1 1115/1 و"(عى مأع516 701 عنا ,قعل رعأاع معلا 
ر5 29 رععمودظ عل كعتتهاتواء الملا وعووء؟”1 ,كمع مرعى ع1 انه عننواأكنزتر 
و51 11011 © 771151160 "لهي ولتقلز وأوعع؟ | جنوه أكتة؟) نوتاج1) :2002 
.(2005 ,10138 ,00010 تدوتجالظط 

.2003 ,0100 رأأع تماعه! 8 -نزع11/لا ,وزع ن[ع ]1 :7 ,لاقطة :© ,113:0 

ككءلء 71 عا إن تأع تمع ١ل‏ :دك واد إن امع ,تاعنعطله"1' رت“مستطاوملا 
لاللفهمطن0ت) ع تالطكتاطن1 070551020 ,تدى 2:20 ع برررط إن اأاتتررى 
2 .0/1157110 !81 أعل :ملق" |[ ,118115121013 1)2[1311) 1991 عازهلا بجع لز 
كاتا ,570اطمكاةط أعل أازازع "تعجر ع "هتداع 01 أ«زماوط أعل ممعم 
.(1999 رقتعه801 


نأملات قى التصوف والحوار الذينى 


ه مقدمة عامة 


ا 1 1 1 1 ااا ا ا ا ا ا ا اااي ا ااا اا ممما اا ا 


٠.‏ الجزع الأول: في الحوار الديني لي 
ه مقدمة : الحوار الديني والأبعاد الروحية في عصر العولّمة 2 
ه المقالة الأولى : و ال و و0 


. في جذور وأبعاد الحوار بين الأديان ل ل 


2121111 1 في أسس الحوار الديني ا ااا اذ[‎ ١ 
00 01 الأسس الأنطولوجية للحوار‎ : ١-١ 
الأسس الأتثرويولوجية للُخوال ...يات‎ ١ 
الأسس اللاهوتية للحوار ا‎ :؟-١‎ 

أ الكائن البشري كائئًا متساميًا نحو السر المطلق 0 


ب- الرؤية المسيحية: الكائن البشري كاننًا للمشاركة في الحياة الإلهية 


ج رؤية الخلاص البشري في بعض الأديان الأخرى 517000 


كب 1 الذين الإننلامي 
ج ": الطاوية (موزه12) 


*-7: بعض الاقتراحات من أجل حوار مع الدين الإسلامي 
أ- البحث العلمي أو مجال العقل 


ووو مومهم ووو و ووو ووم و وا اا اا 


ه تصدير د. محمود عزب ا 101101101 11 1 20 


مومهو ةو مور رمو و ووو جد مجم مره ممم مر ره رزو ر ورور رو رر برس مر وووم ميب مدا 5196 


ووووء م ةعم ممم مجه يج ووو ووو ووم برو اوور مما بر رورجم دده 


ج ”": الهندوسية (دردتدل1!!12) اا 000 

ج ؛: البوذية («رونط13000) ا 

١‏ أبعاد الحوار بين الأديان 111100[ ز1ز111111111[1 
؟-1: مكانة الحوار في التاريخ البشري 1 ااا 
5-7: حوار مع الله عبر التاريخ البشري ا 
أ التاريخ كحوار بين الله والبشر 1011111 1 110170700 

ب- المسألة عن "المعيار الديني النهائي والمطلق" ا 

*- طرق الحوار بين الأديان 0 
:١-‏ الحوار بين الأديان عير الْتأري ...اا 1 
7-1 أشكال أو مستويات الحوار الديني 0 


ب- الفكر الديني اللاهوتي 0 
ج الخبرة الروحية الصوفية (15«0أ121/5010) 01 21117101010 


لممفءقة 


030ظ23ؤ3222 


00000 


221030 


وممموقة 


322020330 


3500-0 


ممممفوة 


وموعفعة 


وفووومه 


32000 


32323203 


وومفوقة 


وومفمقة 


ببمعرمة 


000000 


بأملات فى التصوف والحوار الدينى 


00 


00 


21222151117 التساؤل: طابع أساسي للإنسان ودعوة الهية فيه‎ :»-١ 
؟- التساؤلات الوجودية أو الآفاق الروحية للإنسانية في عصرنا ا‎ 
1325171 العولمة وللحديألها ...يت ايه‎ : 1-3 

أ بين التسويقية العالمية (ع:111ع!11187 اوطواع) 
والتكتل الثقافي(52255[11©8)10 [2ئناأ]ناء) 11111019 
بدلرو التشظّي الأخلاقي- الديني (07024821100ع 22 دداماع تاء:-له:متم) 57 


قن 0 


جب ..وصحو القبليات المحدثة (060-162115:5) من عِرْقِيُةَ وثقافية 


ا 2 1 0 2011111 


7 -5: التعددية الدينية ومتطلباتها 0 
أ- التعددية الدينية: : ظاهرة إيجابية أم سلبية ؟ 000 
ب- التعددية الدينية: بين الهوية والغيرية (ووعمرعطاه -ث10امء10) 0000 
ج مستقيل الدين أو دين المستقبل: أربعة متطلبات أساسية إزاء كل 

دين في عصرنا 2 

جد١‏ : معاودة الرسالة الأصلية لكل دين 

ج ": مواجهة الحداثة المعاصرة ا 
ج”: الحوار مع الأديان الأخرى 6[ [ز[ز[ز[ز[ [ |[ ز[ز[ ز[ [ ز [ [ 000 

ج : : الالتزام بالعدالة في العالم 0 

"- التصوف في الأفق الوجودي الإنساني ا 0 
نكاد البحث عن اليرية الإنسانية (/ا1امء10 1811اناذ!) 0 
-7: ..وفي لقائه مع السر المطلق (بورماكل'إ/1 1اأموطه) ا 

4 - فضاءات التلاقي بين التصوف الإسلامي والروحانيات الدينية الأخرى 006 

:١1- 5‏ الكائن البشري وهويته ا 
أ المسيرة الصوفية ومراحليا 
ب- الكائن البشري وابعاده الوجودية ا ل 

4 -5: الكائن البشري ومحيطه: الكون 010000 
أ 0 الحديث وققدان المعنى الروحي للكون 0 

من أجل تناغم بين العلم والحكمة م ع 0 

4 : الكائن البشري إزاء المطلق ا 


أ الإنسان كانئًا من أجل المطلْق ...................... 000 
ب الله دائما الأكبر والأقرب م 


ج الله السر الأسمى المتعالي والمتنازل 
(لاتع اك لالط )دم للترععكع])-كصهن) له امملمعع كسا عط ,00 60) 510 
5 خاتمة : نحو روحانيات في حوار أو حوار بين الروحانيات 010 


وومو وم مومه همدو معيو موه ووه روه د م دهم ممه مفو و يوون 


زفت 


نأملات فى التصوف والحوار الديني 


٠‏ الجزء الثاني: في التصوف أو أبعاد الحياة الروحية في المسيحية 


والإسلام ا ا ا 00001000101 0 
ه مقدمة 000 
٠‏ المقالة الأولى: مقط جما سو ال بان سس ال 11 
ه قراءة للنص الصوفي "ملاحظات هزمنيوطيقية" 0000 
مقدمة : نحو هرمنيوطيقا للنصسوص الصوفية ا" 
حول لفظئ "هزمنيوطيقا" و"صوفي" 11 
١‏ المسألة الهزمنيوطيقية : النص وإشكالياته المعرفية (ادءأع2010ء)وذم») لان 
"- المقاربة الصوفية : التجربة واللغة ا 11 
*- المستويات الثلاثة لقراءة النص الصوفي 1 
:١‏ المستوى السياقي ([2ب)»دء])602) أو التزامني (ع1رمءداءمنزو) 0ن 
"7-1: المستوى التاريخي (1ه1500612!) أو التعاقبي (ع1منعطء012) 0 0ن 
رك : المستوى عبر التاريخي أو الماوراء التاريخي (-11010 
لوءترماونط) أو المتعالي (1هامء20عء22055)) 10 
4- ملاحظات ختامية 2 11ذ1ذ[1[ذ[ز[1[1[ز[ز[ ز[ز[ز[ز[ز[|[|ز[|[|[ز[ |[ |[ اا 
:١-5‏ النص الصوفي والذوق ل 00 
4 -1: المتصوفة وجماعاتهم الدينية ااا 0 
٠‏ المقالة الثانية: ما 00010101010 اا 
٠.‏ أوريجانس زو دلعع 1:1 ©) (188- 5968 أو 4 12ام) ا 0 
مقدمة : نشأة وتطور الحياة الروحانية في المسيحية حتى القرن الثالث 
الميلادي ا ا ااا ا 
١‏ مدرسة الإسكندرية والالتقاء بين الإيمان المسيحي والفكر الفلسفي 0 0 
:١1-١‏ مدينة الإسكندرية: مركز الثقافة في الإمبراطورية الرومانية 0000 
أ التيارات الفلسفية ' 
ب التيارات الدينية 
١‏ الفكر المسيحي قبل أوريجانس: يوستينوس (15ا1015110) وإيريناوس 
(كناعقع2!). ا ما 
:"-١‏ مدرسة الإسكندرية: من مدرسة دينية تعليمية إلى مدرسة لاهوتية- 
إكليمندس الإسكندري (12ولمدعءاى 2ه امعد 6) ا 
؟- أوريجانس (وعررعع:2»1)) المفكر اللاهوتى الفلسفى ااا 0 
:١-١‏ حياته: 1١/82/1١85‏ 559/ 514كم ااا 
-5: أعماله ا 1 
:"-١‏ أبعاد فكره اللاهوتي الفلسفي ل 
أ- أوريجانس المفمر ا ااا 


فد 


تأملات فى التصوف والحوار الدينى 


ب- أوريجانس العالم اللاهوتي ل ل 

ج أوريجانس: العالم الروحاني- الصوفي (501!05/إ0) 111111 

211111 الله: الحب_-العشق (وق,ن) في فكر أوريجانس‎ : 0 ١ 
0 قضية تأليه النفس أو ألوهيتها (وزوةءعط) 8ه 5زو16همقء1ا))‎ :0-١ 

٠‏ خاتمة البحث 


ممم ممم م م وم م ايا ااا ااا اا ات ره 


؟- مصدر التصوف الإسلامي لا 111111 
“1 مكانة التصوف قي الاثم .يبيييييتيييييي انماما 20 
؛- التصوف الإسلامي ثورةٌ ونظامًا م 1 ا ا ا 1 
:١1- 4‏ التصوف ثورة روحية لإصلاح المجتمع الإسلامي 770شظظ1 
؟ -": من الظاهر إلى الباطن 0 0 110 
7-4: التصوف نظامًا ا ااا 00 


5- التصوف الإسلامي والحوار الديني ا 


المقالة الرابعة : 
٠.‏ رٍ ٠.‏ ووو وو ووو وه ممم مهمه هرم مار مم مهمه ره موود مود مومهو وود م هتمي مهما تت م من 


ه عمر بن القارض (ت577ه/ 1776١م)‏ وتجربته الصوفية 1غ 
١‏ الشاعر وحياته الصوفية : 1ك 


0 00 ١1١8١ سيرة ابن الفارض (515- 57557ه/‎ :١-١ 
0 المراحل الأساسية لتجربة ابن الفارض الصوفية‎ :1-١ 
لغة الحب في التانية الكبرى ا‎ :5-١ 
2011 محورية الألفاظ "نَفُس وذات وروح" في القصيدة‎ :4-١ 
110000 "الأنا الجمعي" قمة التجربة الصوفية لابن الفارض‎ :2-١ 


2 . "الانا : : ٠.‏ هو القطب ومفيكح ١‏ :. ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 000 
ةة) 
١‏ صدياية خاتم لبحث 


ز ز ‏ 0 ؤز1ة1ةآ1آ7آ1آ117 ااا اا ا ااا ااا ا ا اا ا اا ا اي لاا ا ااا 200 


ه المقالة الخامسة : 2111101097 
ه رحلة ابن الفارض الروحية عبر قصيدته التائية الكبرى 


معمء مو ءووووووووووموومووموومءوووددووه 


وفومومود ممم مم رم رمدم ةيهو ر ورور و دوو ووو امم هاداد 


0000 استهلال بلغة الحب أو التَغْزٌل في محبوبته‎ -١ 
0 وَصف أول لحالة الاتحاد ا اا ااا‎ - 


"'- وصف ثانٍ لحالة الاتحاد مع مزيد من التوضيح ااا 00 
4 - سمو حالة الشاعر الصوفية ا ل 0 


نأملات فى التصوف والحوار الدينى 


5 عجائب الجمع : تآلف الأضداد سي ل 
1- عجانب الجمع : "أنا" الشاعرء أي ذاته؛ هو القطب الأعلى في الوجود ... 
-٠‏ عجانب الجمع : الذات والصفات والأسماء والأفعال كلها حقيقة واحدة 


في ذات الشاعر 0 
4 عجانب الجمع : يمتدُ فعلّه عبر الزمان والمكان 1 
4 عجائب الجمع : نماذج وتوضيحات 10[ 11111 
-٠‏ عجانب الجمع : وحدة الأديان في كل مظاهرها عبر التاريخ البشري 0 
خاتمة عامة 0000 
قائمة المراجع العربية بدت ا او ا ا 
قائمة المراجع الأجنبية و ا و 


داه 


مطابع الميئة المصرية: العامة للكتاب 


